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Lời Đầu Sách 


Phải thực tình mà nói, về một khía cạnh nào đó, sự giác ngộ của 
Đức Phật chính là đỉnh cao tuyệt về thành quả của Ngài, nhưng thật ra 
chính là giáo pháp theo sau đó của Ngài đã đặt nền tảng vững chãi cho 
di sản muôn đời của Ngài để lại cho hậu thế. Tăng đoàn và Ni đoàn 
được thành lập để bảo đảm sự truyền bá giáo lý này đến các thế hệ 
mai sau, và vào thế kỷ thứ 3 trước Tây lịch, hoàng đế A Dục đã đóng 
một vai trò chính yếu trong việc truyền bá Phật giáo một cách rộng rãi 
tại Ấn Độ. Tưởng cũng nên nhắc lại, sau khi đạt được đại giác, Đức 
Phật đã lưu lại dưới gốc cây Bồ Đề thêm 49 ngày với niềm hỷ lạc vô 
biên. Trong khoảng thời gian này, Ngài nhận thức rằng những gì Ngài 
đã hiểu biết là một chân lý vi diệu và khó khăn mà những người khác 
còn những ham muốn trần tục khó lòng thấu hiểu. Ngài đi đến kết luận 
rằng chân lý này sẽ trở nên vô nghĩa khi Ngài cố tìm cách giảng dạy 
cho người khác về sự giác ngộ của Ngài, nhưng vị đại Phạm Thiên 
Sahampati hiện ra thỉnh cầu Ngài chia xẻ sự khám phá của Ngài cho 
nhân loại. BỊ thúc đẩy bởi lòng bi mẫn vĩ đại của chính mình, Đức Phật 
quyết định xem xét lại thế gian. Ngài thấy chúng sanh có nhiều hạng 
bậc khác nhau, giống như hoa sen trong hồ, một số nằm ngầm dưới làn 
nước, một số mọc tựa lên mặt nước, lại có một số khác vươn cao khỏi 
mặt nước và đứng thật vững chãi. Ngài hiểu rằng cũng giống như vậy, 
con người thì có người tốt, có người xấu, một số dễ dàng chỉ dạy và 
một số khác thì khó khăn. Do tính đa dạng này và vì lòng bi mẫn lớn 
lao của Ngài dành cho chúng sanh, Đức Phật thay đổi ý định của Ngài 
và quyết định dẫn dắt chúng sanh. Đức Phật đã truyền dạy giáo pháp 
của Ngài trong 45 năm liền sau đó, cho đến lúc Ngài nhập Niết Bàn. 
Số tín đồ của Ngài ngày càng tăng và cộng đồng Tăng bắt đầu thành 
hình. Chính Đức Phật vẫn tiếp tục chu du thuyết giảng và khất thực. 
Ngài truyền dạy pháp của mình không phân biệt, Ngài nói chuyện với 
hàng vua chúa cũng như thứ dân đều giống nhau, và chỉ dừng chân 
trong ba tháng mùa mưa. Đức Phật không chỉ định người kế vị. Khi 
những vị đệ tử của Ngài hỏi Ngài ai sẽ là người dẫn dắt giáo hội sau 
khi Ngài nhập diệt, Ngài đáp rằng họ phải tự bản thân tiếp tục và tuân 
theo Pháp mà Ngài đã truyền dạy cho họ. Bổn phận của Tăng đoàn là 
duy trì giáo pháp khi Ngài không còn ở thế gian này nữa. 


Sau khi đến Thi Thành, lúc Đức Phật sắp nhập diệt, Ngài yêu cầu 
chư Tăng họp lại nếu họ có vấn để nào cần muốn hỏi. Tất cả mọi 
người đều im lặng. Đức Phật nhìn thoáng qua mọi người trước khi Ngài 
tóm tắc lại những lời di huấn sau cùng của mình trong đó bao gồm việc 
nhấn mạnh đến những giáo pháp cốt lõi mà Ngài đã dạy trước đây: 
Tam Pháp Ấn, Tứ Thánh Đế, Bát Thánh Đạo, Tứ Vô Lượng Tâm, 
Nhân Quả Nghiệp Báo, Mười Hai Nhân Duyên, Lục Độ Ba La Mật, 
Thiểu Dục Tri Túc, Cố Gắng Tiết Độ Tự Chế &Thu Thúc Thân Tâm, 
Quân Bình Tham Dục, Thân Cận Thiện Trị Thức, Không Thân Cận Ác 
Tri Thức, Tuân Thủ Giới Luật, Tam Tu Giới Định Huệ, Lợi & Hại Của 
Sự Phóng Dật & Không Phóng Dật, Y Nương Nơi Phật Pháp, Hãy Làm 
Nơi Nương Tựa Nơi Chính Mình, Chư Pháp Vô Thường, Thân Tâm Vô 
Thường, Những Chướng Ngại & Thử Thách Lớn Trên Đường Tu Tập, 
Vượt Qua Chướng Ngại Và Thử Thách Trong Tu Tập, vân vân. Sau đó, 
đức Phật nói kinh Di Giáo, tức là những giáo pháp cuối cùng truyền lại 
trước khi Ngài nhập diệt. Cuối cùng, những phút giây trước lúc nhập 
diệt, đức Phật nhấn mạnh với chư Tăng những lời dạy cuối cùng của 
Ngài: “Tất cả vạn vật đều đi đến hoại diệt. Bây giờ các con hãy nỗ lực 
tinh tấn.” Sau đó Ngài nằm nghiêng về phía bên phải giữa hai cây Sa 
La Song Thọ, Ngài bắt đầu nhập sâu vào các tầng thiển rồi cuối cùng 
nhập vào Niết Bàn, sau đó không bao giờ còn tái sanh trở lại nữa. 
Nhục thân của Ngài được hỏa táng, theo ước nguyện của Ngài xá lợi 
được chia cho loài người và chư Thiên; và các bảo tháp được dựng lên 
để lưu giữ xá lợi của Ngài. 

Vào khoảng năm 2009, Thiện Phúc đã biên soạn bộ Phật Pháp 
Căn Bản, gồm 8 tập. Tuy nhiên, quả là rất khó, đặc biệt là người tại 
gia với nhiều gia vụ, đọc hay nghiên cứu một bộ sách với khoảng 6184 
trang giấy khổ lớn. Vì vậy mà Thiện Phúc đã trích một số chương trong 
8 tập, đặc biệt là chương 127 trong tập V ra, cố gắng biên soạn gọn lại 
và in thành tập sách nhỏ có nhan để là “Pháp Vũ Thi Thành”. Quyển 
sách nhỏ này cũng được gọi là “Những Trận Mưa Pháp Cuối Cùng 
Trong Thành Câu Thi Na” hay Tối Hậu Pháp Vũ Thành Câu Thi Na. 
Đây không phải là một nghiên cứu về triết lý thâm sâu của Phật giáo, 
mà nó chỉ đơn thuần trình bày những trận mưa pháp hay những bài 
pháp cuối cùng của đức Phật, một bậc giác ngộ vĩ đại trong lịch sử 
nhân loại. Trước khi nhập diệt, đức Phật đã trút những trận mưa pháp 
cuối cùng xuống Thành Câu Thi Na. Nói cách khác, trước khi ra đi đức 


Phật đã mở ra một kỷ nguyên mới: khởi điểm của một đời sống bớt 
khổ thêm vui cho toàn thể thế giới. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ 
rằng tu Phật không nhất thiết là phải xuất gia vào chùa làm Tăng hay 
ÑI, mà nó có nghĩa là bước vào việc thực tập những bài tập được liên 
kết để thiết lập những mẫu mực sống hằng ngày của mình, làm cho đời 
sống của chúng ta trở nên yên bình hơn. Đức Như Lai đã giải thích rõ 
về con đường diệt khổ mà Ngài đã tìm ra và trên con đường đó Ngài 
đã tiến tới quả vị Phật. Đường tu tập còn đòi hỏi nhiều cố gắng và hiểu 
biết liên tục. Chính vì thế mà mặc dù hiện tại đã có quá nhiều sách 
viết về Phật giáo, tôi cũng mạo muội biên soạn tập sách “Pháp Vũ Thi 
Thành” song ngữ Việt Anh nhằm giới thiệu giáo lý nhà Phật cho Phật 
tử ở mọi trình độ, đặc biệt là những người sơ cơ. Những mong sự đóng 
góp nhoi nầy sẽ mang lại lợi lạc cho những ai mong cầu có được cuộc 
sống an bình, tỉnh thức và hạnh phúc. 

Đáng lý lời đầu sách có thể chấm dứt ở đây; tuy nhiên, khi tác giả 
vừa hoàn tất quyển sách này vào cuối tháng tư năm 2021 thì nạn dịch 
Corona đã hoành hành trên khắp địa cầu trên cả năm nay, giết chết 
không biết bao nhiêu sanh linh mà kể, đặc biệt là dân chúng tại các 
nước Trung Hoa, Hoa Kỳ, Âu Châu, và gân đây người dân Ấn Độ, dân 
của vùng đất Phật, đang bị ảnh hưởng nặng nề của nạn dịch bệnh 
Corona. Nguyện cầu hồng ân Tam Bảo gia hộ cho dân chúng Việt 
Nam, dân chúng tại các vùng bị ảnh hưởng nặng nể, và dân chúng trên 
khắp thế giới vượt qua nạn dịch và sớm trổ lại cuộc sống bình thường 
như trước đây. 


Thiện Phúc 
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II 


Preface 


Truly speaking, the Buddhaˆs enliphtenment was In some respects 
the pinnacle of his achievemert, but It was his subsequent teaching of 
Dharma (Truth) that laid the foundation for his enduring legacy to the 
posterity. The community of monks and nuns that he established 
ensured the transmission of this doctrine to future øenerafions, and In 
the 3'” century B.C. the reign of the emperor Asoka played an 
1nstrumerntal role In the dissemination of Buddhism in India. It should 
be reminded that after the Buddha had attained enlightenment, He 
remained for seven weeks at the site of the Bodhi Tree and enJoyed 
great bliss. During this perilod he realized that what he had come to 
understand was a profound and difficult truth, which other people 
relished worldly attachment, would find hard to grasp. He concluded 
that it would be pointless to try to teach others about his enlightenment, 
but the great god Brahma Sahampati Intervened and implored the 
Buddha to share his discoveries with humankind. Impelled by his great 
compassion, the Buddha decided to survey the world. He saw that 
beIngs are of different kinds: like lotuses 1n a pond, some are Immersed 
underwater, other øgrow and rest on the surface, and other again come 
right out of the water and stand clear, He understood that Just as some 
people have good qualitiles and others bad, some would be easy to 
teach and others would be difficult. Because of this diversity and out of 
his great compassion for all beings, the Buddha changed his mind and 
resolved to teach. For the next forty-five years, until his ultimate 
extinction, the Buddha taught Dharma. The number of his followers 
Increased steadily and the community of monks, the Sangha, began to 
form. The Buddha himself continued wandering and begging for his 
food. He taught Indiscriminately, talking to kings and paupers alike, 
and ceased traveling only in the three months of the rainy season. The 
Buddha did not appoint a successor. When his disciples asked who 
would lead them after his death, he retorted that they must turn to 
themselves and be guided by the Dharma as he had taught it to them. It 
would be the duty of the Sangha to maintain the Dharma when he was 
gone. 

After arriving in Kusinagara, at his death approached, the Buddha 
asked the assembly of monks 1f they had any questions. The gathering 
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remained silent. The Buddha took a quick look at all of his disciples 
before summarized his Last Teachings which Included his emphasIzIng 
Of previous parts of his core teachings: Three Dharma Seals, Four 
Noble Truths, the Noble Eightfold Path, EFour Immeasurable Minds, 
Causes-Effects-Retributions in Buddhism, the Twelve Conditions of 
Cause-and-Effect, Six Paramitas, Be Content with Few Desires and Be 
Satisfied with What We Have, Try to Be Moderate and Self-Restraint 
& Restrain and Control the Body and Mind, Closely Associate With 
Good-Knowing Advisors, Not to Closely Assoclate With Evil Friends, 
Thee Studies of Discipline-Meditaion-Wisdom, Advantages & 
Disadvantages of Heedlessness & Heedfulness, Reliance on the 
Buddhas Dharma, Be A Refuge to Yourselves, Everything Is 
Impermanent, Impermanence of the Body and Mind, Big Obstructions 
& Challenges on the Path of Cultivation, Overcoming Obstructions and 
Challenges In Cultivation, and so on. Then, the Buddha gave his last 
teachings before his Nirvana. Finally, minutes before his passing away, 
the Buddha emphasized his last words to the monks: “All things 
composed are perishable. Now strive diligently.” Then, lying on his 
right side between two “saÏl” trees, he began meditating Into the many 
stages of his complete and final extinction (parinirvana), after which he 
would never again be reborn. His body was cremated and, in 
accordance with his wish, the remains were divided among humans and 
gods; and stupas (dome-shaped funerary mounds) were erected to 
preserve the Buddha's relics. 

In around 2009, Thiện Phúc composed a set of § books titled “Basic 
Buddhist Doctrnes”. However, Its really dificult for people, 
especially lay people with a lot of familiy duties, to read or to study the 
total of 6,184 big-sized pages. So, Thiện Phúc extracted some chapters 
in 8 volumes, especially chapter 127 in Volume V, tried to revise and 
publish 1t as a small book tiled “Showers of Dharmas In Kusinagara”. 
Thịs liffle book can also be called “The Last Showers of Dharmas In 
Kusinagara”. This 1s not a profoundly philosiphical study of Buddhism, 
but a book that simply presents the last sermons of the Buddha, the 
Great Enliphtened in human history. Before entering Nirvana, the 
Buddha poured the last gusts of rain of dharmas. In other words, before 
leaving the world, the Buddha opened a new era: A starting point of a 
lie with less suffering but more happiness for the whole world. Devout 
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Buddhists should always remember that cultivation in Buddhism does 
not necessarily mean to renounce the world and to enter Into a temple 
as a monk or nun, but It means to enter Into practicing well-being 
exercises that are linked to established daily life patterns, makes our 
lives more peaceful. The Buddha already explained clearly about the 
path of elimination of sufferings which He found out and He advanced 
to the Buddhahood on that path. The path of cultivation still demands 
continuous efforts with ripht understanding and practice. Presently 
even with so many books available on Buddhism, Ï venture to compose 
this booklet tiled “Showers of Dharmas In Kusinagara” in Vietnamese 
and English to Introduce basic things in Buddhism to all Vietnamese 
Buddhist followers, especially Buddhist beginners, hoping this litfle 
contribution wIll help Buddhists 1n different levels to understand on 
how to achieve and lead a life of peace, mindfulness and happiness. 

The preface should have stopped here; however, when I Just 
completed this book In late April 2021, the Coronavirus pandemic has 
been done so much damage to the whole world for over a year, killing 
innumerable lives, especlally people in China, the United States, 
Europe, and recently numberless people in India, the land of the 
Buddha, are heavily Impacted by the Coronavirus pandemic. May the 
Grace of the Triratna support people in Vietnam, people In the heavily 
Impacted areas, and people in the whole world to overcome the 
pandemrc and soon return to their nomral life as before. 


Thiện Phúc 
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Chương Một 
Chapter Ône 


Đức Phật Lịch Sử Thích Ca Mâu Ni 


Phật Đản Sanh: Vào năm 563 trước Tây lịch, một cậu bé được 
sanh ra trong một hoàng tộc tại miền Bắc Ấn Độ. “Trên trời dưới trời, 
riêng ta cao nhất. Trên trời dưới trời riêng ta tôn quý nhất (Thiên 
Thượng Thiên Hạ Duy Ngã Độc Tôn).” Theo truyền thuyết Ấn Độ, đó 
là lời Đức Phật lúc Ngài mới giáng sanh từ bên sườn phải của Hoàng 
Hậu Ma Da và bước bảy bước đầu tiên. Đây không phải là một câu nói 
cao ngạo mà là câu nói để chứng tỏ rồi đây Ngài sẽ hiểu được sự đồng 
nhứt của bản tánh thật của toàn vũ trụ, chứ không phải là bản ngã theo 
thế tục. Lời tuyên bố nầy cũng là thường pháp của chư Phật ba đời. 
Đối với Đại Thừa, Ngài là tiêu biểu cho vô lượng chư Phật trong vô 
lượng kiếp. Hoàng tử này trưởng thành trong giàu sang xa xỉ, nhưng 
sớm nhận ra tiện nghi vật chất và sự an toàn trên thế gian không đem 
lại hạnh phúc thật sự. Ngài động lòng trắc ẩn sâu xa trước hoàn cảnh 
khổ đau quanh Ngài, chính vì vậy mà Ngài nhất định tìm cho ra chìa 
khóa đưa đến hạnh phúc cho nhân loại. Vào năm 29 tuổi Ngài rời bỏ 
vợ đẹp con ngoan và cung vàng điện ngọc để cất bước lên đường học 
đạo với những bậc thầy nổi tiếng đương thời. Những vị thầy này dạy 
Ngài rất nhiều nhưng không vị nào thật sự hiểu biết nguồn cội của khổ 
đau phiền não của nhân loại và làm cách nào để vượt thoát khỏi những 
thứ đó. Cuối cùng sau sáu năm tu học và hành thiển, Ngài liễu ngộ và 
kinh qua kinh nghiệm tận diệt vô minh và thành đạt giác ngộ. Từ ngày 
đó người ta gọi Ngài là Phật, bậc Chánh Đẳng Chánh Giác. Trong 45 
năm sau đó Ngài chu du khắp miễn Bắc Ấn để dạy người những gì mà 
Ngài đã chứng ngộ. Lòng từ bi và hạnh nhẫn nhục của Ngài quả thật 
kỳ diệu và hàng vạn người đã theo Ngài, trở thành tín đổ Phật giáo. 
Đến năm Ngài 80 tuổi, dù xác thân già yếu bệnh hoạn, nhưng lúc nào 
Ngài cũng hạnh phúc và an vui, cuối cùng Ngài nhập Niết Bàn vào 
năm 80 tuổi. Thật tình mà nói, lìa bỏ gia đình không phải là chuyện dễ 
dàng cho Đức Phật. Tuy nhiên, sau một thời gian dài đắn đo suy nghĩ 
Ngài đã quyết định ha bổ gia đình. Có hai sự lựa chọn, một là hiến 
thân Ngài cho gia đình, hai là cho toàn thể thế gian. Sau cùng, lòng từ 
bi vô lượng của Ngài đã khiến Ngài tự cống hiến đời mình cho thế 
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gian. Và mãi cho đến nay cả thế giới vẫn còn thọ hưởng những lợi ích 
từ sự hy sinh của Ngài. Đây có lẽ là sự hy sinh có nhiều ý nghĩa hơn 
bao giờ hết. 

Hiện nay vẫn còn nhiều bàn cãi về năm sanh chính xác của Đức 
Phật; tuy nhiên ý kiến của phần đông chọn năm 623 trước Tây Lịch. 
Ngày Phật đản sanh là ngày trăng tròn tháng 4, đó là một ngày tuyệt 
đẹp. Tiết trời trong sạch, gió mát thoang thoảng. Trong vườn trăm hoa 
đua nở, tỏa hương ngào ngạt, chim hót líu lo... tạo thành một cảnh 
tượng thần tiên ở thế gian để đón chào sự đản sanh của Thái Tử. Theo 
truyền thuyết Ấn Độ thì lúc đó đất trời rung động, từ trên trời cao tuôn 
đổ hai dòng nước bạc, một ấm một mát, tắm gội cho thân thể của Thái 
Tử. Ngày nay các quốc gia theo truyền thống Phật giáo, tổ chức ngày 
Đại lễ Phật Đản vào khoảng giữa tháng tư âm lịch. Cũng theo truyền 
thuyết Ấn Độ, ngày Phật Đản sanh đáng tin cậy, có lẽ vào ngày mồng 
8 tháng 4; tuy nhiên, tất cả các nước theo Phật giáo lấy ngày trăng tròn 
tháng tư làm lễ kỷ niệm. Đối với cộng đồng Phật giáo, ngày lễ quan 
trọng nhất là ngày lễ Phật Đản. Đó là ngày trăng tròn tháng tư. Hằng 
triệu người trên thế giới cử hành lễ Phật Đản. Ngày này được gọi là 
ngày Vesak tại xứ Tích Lan, ngày Visakha PuJa tại Thái Lan. Vào 
ngày này, Phật tử tại vài xứ như Trung Hoa, Đại Hàn tham dự vào lễ 
“Tắm Phật.” Họ rưới nước thơm vào tượng Phật Đản Sanh. Việc này 
tượng trưng cho thanh tịnh nơi tâm ý và hành động. Chùa viện được 
trang hoàng bông hoa cờ phướn; trên bàn thờ đầy lễ vật cúng dường. 
Những bữa cơm chay được dọn ra cho mọi người. Người ta làm lễ 
phóng sanh. Đây được xem như là ngày thật vui cho mọi người. Theo 
truyền thống Nguyên Thủy, ngày Phật Đản sanh, có lẽ vào ngày 
mồng 8 tháng 4; tuy nhiên, như trên đã nói, tất cả các nước theo Phật 
giáo lấy ngày trăng tròn tháng tư làm lễ kỷ niệm. Đây là một trong 
những ngày lễ quan trọng nhất của Phật giáo, vì ngày đó vừa là ngày 
Đức Phật đản sanh, thành đạo và đạt niết bàn. Theo truyền thống Đại 
Thừa, ngày rằm tháng tư là ngày mà các nước theo truyền thống Phật 
giáo tổ chức ngày lễ kỷ niệm Phật Đản sanh, xuất gia, thành đạo và 
nhập Niết bàn. Lễ Vesak gồm có một thời giảng pháp, một buổi quán 
niệm về cuộc đời Đức Phật, các cuộc rước xung quanh nơi thờ. Ngoài 
ra ngày Vesak còn là dịp nhắc nhở chúng ta cố gắng đạt tới Đại giác. 

Dù Đức Phật đã nhập diệt, nhưng trên 2.500 năm sau những giáo 
thuyết của Ngài vẫn còn tế độ rất nhiều người, gương hạnh của Ngài 
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vẫn còn là nguồn gợi cảm cho nhiều người, và những lời dạy dỗ của 
Ngài vẫn còn tiếp tục biến đổi nhiều cuộc sống. Chỉ có Đức Phật mới 
có được oai lực hùng mạnh tổn tại sau nhiều thế kỷ như thế ấy. Đức 
Phật không bao giờ tự xưng rằng Ngài là một thần linh, là con của thần 
linh, hay là sứ giả của thần linh. Ngài chỉ là một con người đã tự cải 
thiện để trở nên toàn hảo, và Ngài dạy rằng nếu chúng ta noi theo 
gương lành ấy chính ta cũng có thể trở nên toàn hảo như Ngài. Ngài 
không bao giờ bảo đệ tử của Ngài thờ phượng Ngài như một thần linh. 
Kỳ thật Ngài cấm chỉ đệ tử Ngài làm như vậy. Ngài bảo đệ tử là Ngài 
không ban phước cho những ai thờ phượng Ngài hay giáng họa cho aI 
không thờ phượng Ngài. Ngài bảo Phật tử nên kính trọng Ngài như một 
vị Thầy. Ngài còn nhắc nhở đệ tử về sau này khi thờ phượng lễ bái 
tượng Phật là tự nhắc nhở chính mình phải cố gắng tu tập để phát triển 
lòng yêu thương và sự an lạc với chính mình. Hương của nhang nhắc 
nhở chúng ta vượt thắng những thói hư tật xấu để đạt đến trí huệ, đèn 
đốt lên khi lễ bái nhằm nhắc nhở chúng ta đuốc tuệ để thấy rõ rằng 
thân này rồi sẽ hoại diệt theo luật vô thường. Khi chúng ta lễ lạy Đức 
Phật là chúng ta lễ lạy những giáo pháp cao thượng mà Ngài đã ban bố 
cho chúng ta. Đó là cốt tủy của sự thờ phượng lễ bái trong Phật giáo. 
Nhiều người đã lầm hiểu về sự thờ phượng lễ bái trong Phật giáo, ngay 
cả những Phật tử thuần thành. Người Phật tử không bao giờ tin rằng 
Đức Phật là một vị thần linh, thì không có cách chi mà họ có thể tin 
rằng khối gỗ hay khối kim loại kia là thần linh. Trong Phật giáo, tượng 
Phật được dùng để tượng trưng cho sự toàn thiện toàn mỹ của nhân 
loại. Tượng Phật cũng nhắc nhở chúng ta về tầm mức cao cả của con 
người trong giáo lý nhà Phật, rằng Phật giáo lấy con người làm nòng 
cốt, chứ không phải là thần linh, rằng chúng ta phải tự phản quang tự 
kỷ, phải quay cái nhìn vào bên trong để tìm trạng thái toàn hảo trí tuệ, 
chứ không phải chạy đông chạy tây bên ngoài. Như vậy, không cách 
chi mà người ta có thể nói rằng Phật tử thờ phượng ngẫu tượng cho 
được. Kỳ thật, từ xa xưa lắm, con người nguyên thủy tự thấy mình sống 
trong một thế giới đầy thù nghịch và hiểm họa. Họ lo sợ thú dữ, lo sợ 
không đủ thức ăn, lo sợ bệnh hoạn và những tai ương hay hiện tượng 
thiên nhiên như giông gió, bão tố, núi lửa, sấm sét, vân vân. Họ không 
cảm thấy an toàn với hoàn cảnh xung quanh và họ không có khả năng 
giải thích được những hiện tượng ấy, nên họ tạo ra ý tưởng thần linh, 
nhằm giúp họ cảm thấy thoải mái tiện nghi hơn khi sự việc trôi chẩy 
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thuận lợi, cũng như có đủ can đảm vượt qua những lúc lâm nguy, hoặc 
an ủi khi lâm vào cảnh bất hạnh, lại cho rằng thượng đế đã sắp đặt an 
bài như vậy. Từ thế hệ này qua thế hệ khác, người ta tiếp tục niềm tin 
nơi “thượng đế” từ cha anh mình mà không cần phải đắn đo suy nghĩ. 
Có người cho rằng họ tin nơi thượng đế vì thượng đế đáp ứng những 
thỉnh nguyện của họ mỗi khi họ lo âu sợ hãi. Có người cho rằng họ tin 
nơi thượng đế vì cha mẹ ông bà họ tin nơi thượng đế. Lại có người cho 
rằng họ thích đi nhà thờ hơn đi chùa vì những người đi nhà thờ có vẻ 
sang trọng hơn những người đi chùa. Phật tử thuần thành nên luôn nhớ 
rằng mỗi tôn giáo có một niểm tin riêng biệt. Người Phật tử chúng ta 
không thể nào lấy tôn giáo này để so sánh với tôn giáo khác, cũng 
không thể nào nói tôn giáo này hơn tôn giáo khác được. Cẩn trọng! 
Đại Sự Nhân Duyên: Phật Ra Đời Vì Một Đại Sự Nhân Duyên. 
Phật xuất hiện vì một đại sự nhân duyên: Khai thị cho chúng sanh ngộ 
nhập tri kiến Phật, hay là giác ngộ theo kinh Pháp Hoa, Phật tánh theo 
kinh Niết Bàn và thiên đường cực lạc theo kinh Vô Lượng Thọ. Theo 
kinh Tăng Nhất A Hàm, Đức Phật là một chúng sanh duy nhất, một con 
người phi thường, xuất hiện trong thế gian nầy, vì lợi ích cho chúng 
sanh, vì hạnh phúc của chúng sanh, vì lòng bi mẫn, vì sự tốt đẹp của 
chư nhơn Thiên. Đức Phật đã khai sáng ra đạo Phật. Có người cho rằng 
đạo Phật là một triết lý sống chứ không phải là một tôn giáo. Kỳ thật, 
Phật giáo không phải là một tôn giáo theo lối định nghĩa thông thường, 
vì Phật giáo không phải là một hệ thống tín ngưỡng và tôn sùng lễ bái 
trung thành với một thần linh siêu nhiên. Đạo Phật cũng không phải là 
một thứ triết học hay triết lý suông. Ngược lại, thông điệp của Đức 
Phật thật sự dành cho cuộc sống hằng ngày của nhân loại: “Tránh làm 
điều ác, chuyên làm việc lành và thanh lọc tâm ý khỏi những nhiễm 
trược trần thế.” Thông điệp nầy ra đời từ sự thực chứng chân lý của 
Đức Phật. Dù sống trong cung vàng điện ngọc với đủ đầy vật chất xa 
hoa, Đức Phật vẫn luôn suy tư sâu xa tại sao chúng sanh phải chịu khổ 
đau phiển não trên cõi trần thế nầy. Cái gì gây nên sự khổ đau phiển 
não nầy? Một ngày nọ, lúc thiếu thời của Đức Phật, khi đang ngồi dưới 
một tàng cây, Ngài bỗng thấy một con rắn xuất hiện và đớp lấy một 
con lươn. Trong khi cả hai con rắn và lươn đang quần thảo, thì một con 
diều hâu sà xuống chớp lấy con rắn với con lươn còn trong miệng. Sự 
cố nầy là một thời điểm chuyển biến quan trọng cho vị hoàng tử trẻ về 
việc thoát ly cuộc sống thế tục. Ngài thấy rằng sinh vật trên cõi đời 
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nầy chẳng qua chỉ là những miếng mỗi cho nhau. Một con bắt, còn con 
kia trốn chạy và hễ còn thế giới nầy là cuộc chiến cứ mãi dằng co 
không ngừng nghỉ. Tiến trình săn đuổi và tự sinh tôn không ngừng nầy 
là căn bản của bất hạnh. Nó là nguồn gốc của mọi khổ đau. Chính vì 
thế mà Thái tử quyết tâm tìm phương chấm dứt sự khổ đau nầy. Ngài 
đã xuất gia năm 29 tuổi và sáu năm sau, Ngài đã thành đạo. Theo Đức 
Phật, luật “Nhơn Quả Nghiệp Báo” chi phối chúng sanh mọi loài. 
Nghiệp có nghĩa đơn giản là hành động. Nếu một người phạm phải 
hành động xấu thì không có cách chi người đó tránh khỏi được hậu quả 
xấu. Phật chỉ là bậc đạo sư, chỉ dạy chúng sanh cái gì nên làm và cái 
gì nên tránh, chứ Ngài không thể nào làm hay tránh dùm chúng sanh 
được. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật đã chỉ dạy rõ ràng: “Bạn phải là 
người tự cứu lấy mình. Không ai có thể làm gì để cứu bạn ngoại trừ chỉ 
đường dẫn lối, ngay cả Phật”. 

Theo quan điểm Phật giáo, tất cả những hoàn cảnh chúng ta gặp 
trong đời đều là những biểu hiện của tâm ta. Đây là sự hiểu biết căn 
bản của đạo Phật. Từ cảnh ngộ khổ đau phiên não, rắc rối, đến hạnh 
phúc an lạc... đều có gốc rễ nơi tâm. Vấn để của chúng ta là chúng ta 
luôn chạy theo sự dẫn đạo của cái tâm lăng xăng ấy, cái tâm luôn nảy 
sanh ra những ý tưởng mới. Kết quả là chúng ta cứ bị cám dỗ từ cảnh 
này đến cảnh khác với hy vọng tìm được hạnh phúc, nhưng chỉ gặp 
toàn là mệt mỏi và thất vọng, và cuối cùng chúng ta bị xoay vòng mãi 
trong vòng luân hồi sanh tử. Giải pháp không phải là ức chế những tư 
tưởng hay những ham muốn, vì điều này không thể nào được, cũng 
giống như lấy đá mà đè lên cỏ, cỏ rồi cũng tìm đường ngoi lên để sinh 
tồn. Chúng ta phải tìm một giải pháp tốt hơn giải pháp này. Chúng ta 
hãy thử quan sát những ý nghĩ của mình, nhưng không làm theo chúng. 
Điều này có thể khiến chúng không còn năng lực áp chế chúng ta, từ 
đó tự chúng đào thải lấy chúng. Phật tử chân thuần không xem Đức 
Phật có thể cứu rỗi cho mình thoát khỏi những tội lỗi cá nhân của 
chính chúng ta. Ngược lại, chúng ta nên xem Phật là bậc toàn giác, là 
vị cố vấn toàn trí, là đấng đã chứng ngộ và chỉ bày con đường giải 
thoát. Ngài dạy rõ nguyên nhân và phương pháp chữa trị duy nhất nỗi 
khổ đau phiền não của con người. Ngài vạch ra con đường và chỉ dạy 
chúng ta làm cách nào để thoát khỏi những khổ đau phiển não nầy. 
Ngài là bậc Thầy hướng dẫn cho chúng ta. Phật xuất hiện vì một đại sự 
nhân duyên: “Khai thị cho chúng sanh ngộ nhập tri kiến Phật,” hay là 
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giác ngộ theo kinh Pháp Hoa, Phật tánh theo kinh Niết Bàn và thiên 
đường cực lạc theo kinh Vô Lượng Thọ. 

Đức Phật Là Một Bậc Toàn Giác: Chữ Phật không phải là một 
danh từ riêng mà là một từ có nghĩa là “Bậc Giác Ngộ” hay “Bậc Đại 
Giác.” Thái tử Sĩ Đạt Tha không phải sanh ra để được gọi là Phật. 
Ngài không sanh ra tự nhiên giác ngộ, mà phải với nỗ lực tự thân, Ngài 
mới đạt đến Giác Ngộ. Bất cứ chúng sanh nào thành tâm và cố gắng 
vượt thoát khỏi mọi vướng mắc đều có thể giác ngộ và thành Phật 
được. Tất cả Phật tử nên luôn nhớ rằng Đức Phật không phải là một vị 
thần linh. Cũng như chúng ta, Đức Phật sanh ra là một con người. Sự 
khác biệt giữa Đức Phật và phàm nhân là Đức Phật đã giác ngộ còn 
phàm nhân vẫn còn mê mờ. Tuy nhiên, dù giác hay dù mê thì Phật 
tánh nơi ta và Phật tánh nơi Phật không sai khác. Phật là danh hiệu của 
một bậc đã xé tan bức màn vô minh, tự giải thoát mình khỏi vòng luân 
hồi sanh tử, và thuyết giảng con đường giải thoát cho chúng sanh. Chữ 
“Buddha” lấy từ gốc Phạn ngữ “Budh” có nghĩa là giác ngộ, chỉ người 
nào đạt được Niết Bàn qua thiền tập và tu tập những phẩm chất như trí 
tuệ, nhẫn nhục, bố thí. Con người ấy sẽ không bao giờ tái sanh trong 
vòng luân hồi sanh tử nữa, vì sự nối kết ràng buộc phàm phu tái sanh 
đã bị chặt đứt. Qua tu tập thiển định, chư Phật đã loại trừ tất cả những 
tham dục và nhiễm ô. Vị Phật của hiển kiếp là Phật Thích Ca Mâu Ni. 
Ngài sanh ra với tên là Tất Đạt Đa trong dòng tộc Thích Ca. Phật là 
Đấng Toàn Giác hay một người đã giác ngộ viên mãn: về chân tánh 
của cuộc sinh tổn. Chữ Phật có nghĩa là tự mình giác ngộ, đi giác ngộ 
cho người, sự giác ngộ nây là viên mãn tối thượng. Từ Buddha” được 
rút ra từ ngữ căn tiếng Phạn “Budh” nghĩa là hiểu rõ, thấy biết hay tỉnh 
thức. Phật là người đã giác ngộ, không còn bị sanh tử luân hồi và hoàn 
toàn giải thoát. Phật là bậc giác giả. Tàu dịch là “Giác” và “Trí”. Phật 
là một người đã giác ngộ và giải thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử. Có 
ba bậc giác: tự giác, giác tha, và giác hạnh viên mãn. Phật là Đấng 
Giác Ngộ Đại Từ. Bậc làm tự lợi hay tự cải thiện (tu hành) lấy mình 
với mục đích làm lợi ích cho người khác. Tự lợi lợi tha và từ bi không 
ngằn mé là giáo thuyết chính của trường phái Đại Thừa. “Tự lợi lợi 
tha” là tính chất thiết yếu trong tu tập của một vị Bồ Tát, làm lợi mình, 
làm lợi người, hay tự mình tu tập trong khuôn khổ nhà Phật để cứu độ 
người khác. Tiểu Thừa coi việc tự lợi, tự độ là chính yếu; trong khi Bồ 
Tát Đại Thừa thì hành Bồ Tát Đạo vị tha là thiết yếu, tự tiến tu, rồi 
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giúp người tiến tu. Bước thứ nhì là “Lợi Tha”. Và bước thứ ba là “Giác 
Hạnh Viên Mãn”. 

Phật là Đấng đã đạt được toàn giác dẫn đến sự giải thoát hoàn 
toàn khỏi luân hồi sanh tử. Danh từ Phật không phải là danh từ riêng 
mà là một tên gọi “Đấng Giác Ngộ” hay “Đấng Tĩnh Thức.” Thái tử Sĩ 
Đạt Đa không phải sanh ra để được gọi là Phật. Ngài không sanh ra là 
tự nhiên giác ngộ. Ngài cũng không nhờ ân điển của bất cứ một đấng 
siêu nhiên nào; tuy nhiên sau nhiều cố gắng liên tục, Ngài đã giác 
ngộ. Hiển nhiên đối với Phật tử, những người tin tưởng vào luân hồi 
sanh tử, thì Đức Phật không phải đến với cõi Ta Bà nầy lần thứ nhất. 
Như bất cứ chúng sanh nào khác, Ngài đã trải qua nhiều kiếp, đã từng 
luân hồi trong thế gian như một con vật, một con người, hay một vị 
thần trong nhiều kiếp tái sanh. Ngài đã chia xẻ số phận chung của tất 
cả chúng sanh. Sự viên mãn tâm linh của Đức Phật không phải và 
không thể là kết quả của chỉ một đời, mà phải được tu luyện qua nhiều 
đời nhiều kiếp. Nó phải trải qua một cuộc hành trình dài đăng đẳng. 
Tuy nhiên, sau khi thành Phật, Ngài đã khẳng định bất cứ chúng sanh 
nào thành tâm cũng có thể vượt thoát khỏi những vướng mắc để thành 
Phật. Tất cả Phật tử nên luôn nhớ rằng Phật không phải là thần thánh 
hay siêu nhiên. Ngài cũng không phải là một đấng cứu thế cứu người 
bằng cách tự mình gánh lấy gánh nặng tội lỗi của chúng sanh. Như 
chúng ta, Phật cũng sanh ra là một con người. Sự khác biệt giữa Phật 
và phàm nhân là Phật đã hoàn toàn giác ngộ, còn phàm nhân vẫn mê 
mờ tăm tối. Tuy nhiên, Phật tánh vẫn luôn đồng đẳng trong chúng sanh 
mọi loài. Trong Tam Bảo, Phật là đệ nhất bảo, pháp là đệ nhị bảo và 
Tăng là đệ tam bảo. 

Theo các tông phái Thiền thì Phật tử chấp nhận rằng vị Phật lịch sử 
ấy không phải là vị thần tối thượng, cũng không phải là đấng cứu thế 
cứu người bằng cách tự mình gánh lấy tội lỗi của loài người. Người 
Phật tử chỉ tôn kính Đức Phật như một con người toàn giác toàn hảo đã 
đạt được sự giải thoát thân tâm qua những nỗ lực của con người và 
không qua ân điển của bất cứ một đấng siêu nhiên nào. Theo Phật 
giáo, ai trong chúng ta cũng là một vị Phật, nghĩa là mỗi người chúng 
ta đều có khả năng làm Phật; tuy nhiên, muốn thành Phật, chúng ta 
phải đi theo con đường gian truân đến giác ngộ. Trong các kinh điển, 
chúng ta thấy có nhiều sự xếp loại khác nhau về các giai đoạn Phật 
quả. Một vị Phật ở giai đoạn cao nhất không những là một người giác 
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ngộ viên mãn mà còn là một người hoàn toàn, một người đã trở thành 
toàn thể, bản thân tự đây đủ, nghĩa là một người trong ấy tất cả các 
khả năng tâm linh và tâm thần đã đến mức hoàn hảo, đến một giai 
đoạn hài hòa hoàn toàn và tâm thức bao hàm cả vũ trụ vô biên. Một 
người như thế không thể nào đồng nhất được nữa với những giới hạn 
của nhân cách và cá tính và sự hiện hữu của người ấy. Không có gì có 
thể đo lường được, không có lời nào có thể miêu tả được con người ấy. 

Đúc Phật Lịch Sử Thích Ca Mâu Ni: Như trên đã nói, đức Phật 
Lịch Sử là đấng đã hoàn toàn đạt tới Chánh đẳng Chánh giác. Vì thiếu 
thông tin và sự kiện cụ thể chính xác nên bây giờ chúng ta không có 
niên đại chính xác liên quan đến cuộc đời của Đức Phật. Người Ấn Độ, 
nhất là những người dân ở vùng Bắc Ấn, thì cho rằng Đức Phật nhập 
diệt khoảng 100 năm trước thời vua A Dục. Tuy nhiên, các học giả cận 
đại đều đồng ý rằng Ngài đã được đản sanh vào khoảng hậu bán thế 
kỷ thứ bảy trước Tây lịch và nhập diệt 80 năm sau đó. Phật là Đấng 
Chánh Biến Tri, đản sanh vào năm 623 trước Tây lịch, tại miễn bắc Ấn 
Độ, bây giờ là xứ Népal, một nước nằm ven sườn dãy Hy Mã Lạp Sơn, 
trong vườn Lâm Tỳ Ni trong thành Ca Tỳ la Vệ, vào một ngày trăng 
tròn tháng tư. Cách đây gần 26 thế kỷ dòng họ Thích Ca là một bộ tộc 
kiêu hùng của dòng Sát Đế Lợi trong vùng đổi núi Hy Mã Lạp Sơn. 
Tên hoàng tộc của Ngài là Siddhartha, và họ của Ngài là Gautama, 
thuộc gia đình danh tiếng Okkaka của thị tộc Thái Dương. Dòng họ 
nầy có một đức vua hiển đức là vua Tịnh Phạn, dựng kinh đô ở Ca Tỳ 
La Vệ, vị chánh cung của đức vua nầy là hoàng hậu Ma Gia. Khi sắp 
lâm bồn, theo phong tục thời ấy, hoàng hậu xin phép đức vua trở về 
nhà song thân mình ở một kinh thành khác, đó là Devadaha để sanh 
nở. Giữa đường hoàng hậu muốn nghỉ ngơi trong vường Lâm Tỳ Ni, 
một khu vườn tỏa ngát hương hoa, trong lúc ong bướm bay lượn và 
chim muông đủ sắc màu ca hót như thể vạn vật đều sẵn sàng chào đón 
hoàng hậu. Vừa lúc bà đứng dưới một tàng cây sala đầy hoa và vin lấy 
một cành đầy hoa, bà liền hạ sanh một hoàng tử, là người sau nầy trở 
thành Đức Phật Cô Đàm. Đó là ngày rằm tháng tư năm 623 trước Tây 
lịch. Vào ngày lễ đặt tên, nhiều vị Bà La Môn thông thái được mời 
đến hoàng cung. Một ẩn sĩ tên A Tư Đà tâu với vua Tịnh Phạn rằng sẽ 
có hai con đường mở ra cho thái tử: một là thái tử sẽ trở thành vị 
Chuyển Luân Thánh Vương, hoặc thái tử sẽ xuất thế gian để trở thành 
một Bậc Đại Giác. A Tư Đà đặt tên thái tử là Sĩ Đạt Đa, nghĩa là 
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“người đạt được ước nguyện.” Thoạt tiên đức vua hài lòng khi nghe 
điều nầy, nhưng về sau ngài lo ngại về lời tiên đoán rằng thái tử sẽ 
xuất thế và trở thành một vị ẩn sĩ không nhà. Tuy nhiên hoan lạc liền 
theo bởi sầu bi, chỉ bẩy ngày sau khi hoàng tử chào đời, hoàng hậu Ma 
Gia đột ngột từ trần. Thứ phi Ba Xà Ba Đề, cũng là em gái của hoàng 
hậu, đã trở thành người dưỡng mẫu tận tụy nuôi nấng thương yêu 
hoàng tử. Dù sống trong nhung lụa, nhưng tánh tình của thái tử thật 
nhân từ. Thái tử được giáo dục hoàn hảo cả kinh Vệ Đà lẫn võ nghệ. 
Một điều kỳ diệu đã xãy ra trong dịp lễ Hạ Điễn vào thời thơ ấu của 
Đức Phật. Đó là kinh nghiệm tâm linh đầu đời mà sau nầy trong quá 
trình tìm cầu chân lý nó chính là đầu mối đưa ngài đến giác ngộ. Một 
lần nhân ngày lễ Hạ Điền, nhà vua dẫn thái tử ra đồng và đặt thái tử 
ngồi dưới gốc cây đào cho các bà nhũ mẫu chăm sóc. Bởi vì chính nhà 
vua phải tham gia vào lễ cày cấy, nên khi thái tử thấy phụ vương đang 
lái chiếc cày bằng vàng cùng với quần thần. Bên cạnh đó thái tử cũng 
thấy những con bò đang kéo lê những chiếc ách nặng nề và các bác 
nông phu đang nhễ nhại mồ hôi với công việc đồng áng. Trong khi các 
nhũ mẫu chạy ra ngoài nhập vào đám hội, chỉ còn lại một mình thái tử 
trong cảnh yên lặng. Mặc dù tuổi trẻ nhưng trí khôn của ngài đã khôn 
ngoan. Thái tử suy tư rất sâu sắc về cảnh tượng trên đến độ quên hết 
vạn vật xung quanh và ngài đã phát triển một trạng thái thiển định 
trước sự kinh ngạc của các nhũ mẫu và phụ vương. Nhà vua rất tự hào 
về thái tử, song lúc nào ngài cũng nhớ đến lời tiên đoán của Ẩn sĩ A Tư 
Đà. Ngài vây bao quanh thái tử bằng tất cả lạc thú và đám bạn trẻ 
cùng vui chơi, rất cẩn thận tránh cho thái tử không biết gì về sự đau 
khổ, buồn râu và chết chóc. Khi thái tử được 16 tuổi vua Tịnh Phạn sắp 
xếp việc hôn nhân cho ngài với công chúa con vua Thiện Giác là nàng 
Da Du Đà La. Trước khi xuất gia, Ngài có một con trai là La Hầu La. 
Mặc dù sống đời nhung lụa, danh vọng, tiền tài, cung điện nguy nga, 
vợ đẹp con ngoan, ngài vẫn cẩm thấy tù túng như cảnh chim lồng cá 
chậu. Một hôm nhân đi dạo ngoài bốn cửa thành, Thái tử trực tiếp thấy 
nhiều cảnh khổ đau của nhân loại, một ông già tóc bạc, răng rụng, mắt 
mờ, tai điếc, lưng còng, nương gậy mà lê bước xin ăn; một người bệnh 
nằm bên lề rên xiết đau đớn không cùng; một xác chết sình chương, 
ruổi bu nhặng bám trông rất ghê tởm; một vị tu khổ hạnh với vẻ trầm 
tư mặc tưởng. Những cảnh tượng nầy làm cho Thái tử nhận chân ra đời 
là khổ. Cảnh vị tu hành khổ hạnh với vẻ thanh tịnh cho Thái tử một 
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dấu chỉ đầu tiên trên bước đường tìm cầu chân lý là phải xuất gia. Khi 
trở về cung, Thái tử xin phép vua cha cho Ngài xuất gia làm Tăng sĩ 
nhưng bị vua cha từ chối. Dù vậy, Thái tử vẫn quyết chí tìm con đường 
tu hành để đạt được chân lý giải thoát cho mình và chúng sanh. Quyết 
định vô tiền khoáng hậu ấy làm cho Thái tử Sĩ Đạt Đa sau nầy trở 
thành vị giáo chủ khai sáng ra Đạo Phật. Năm 29 tuổi, một đêm Ngài 
dứt bổ đời sống vương giả, cùng tên hầu cận là Xa Nặc thắng yên 
cương cùng trốn ra khỏi cung, đi vào rừng xâu, xuất gia tầm đạo. Ban 
đầu, Thái tử đến với các danh sư tu khổ hạnh như Alara Kalama, 
Uddaka Ramaputta, những vị nầy sống một cách kham khổ, nhịn ăn 
nhịn uống, dãi nắng dầm mưa, hành thân hoại thể. Tuy nhiên ngài thấy 
cách tu hành như thế không có hiệu quả, Ngài khuyên nên bỏ phương 
pháp ấy, nhưng họ không nghe. Thái tử bèn gia nhập nhóm năm người 
tu khổ hạnh và ngài đi tu tập nhiều nơi khác, nhưng đến đâu cũng thấy 
còn hẹp hòi thấp kém, không thể giải thoát con người hết khổ được. 
Thái tử tìm chốn tu tập một mình, quên ăn bỏ ngủ, thân hình mỗi ngày 
thêm một tiểu tụy, kiệt sức, nằm ngã trên cỏ, may được một cô gái 
chăn cừu đổ sữa cứu khỏi thần chết. Từ đó, Thái tử nhận thấy muốn 
tìm đạo có kết quả, cần phải bổi dưỡng thân thể cho khỏe mạnh. Sau 
sáu năm tầm đạo, sau lần Thái tử ngồi nhập định suốt 49 ngày đêm 
dưới cội Bồ Để bên bờ sông Ni Liên tại Gaya để chiến đấu trong một 
trận cuối cùng với bóng tối si mê và dục vọng. Trong đêm thứ 49, lúc 
đầu hôm Thái tử chứng được túc mệnh minh, thấy rõ được tất cả 
khoảng đời quá khứ của mình trong tam giới; đến nửa đêm Ngài chứng 
được Thiên nhãn minh, thấy được tất cả bản thể và nguyên nhân cấu 
tạo của vũ trụ; lúc gần sáng Ngài chứng được Lậu tận minh, biết rõ 
nguồn gốc của khổ đau và phương pháp dứt trừ đau khổ để được giải 
thoát khỏi luân hồi sanh tử. Thái tử Sĩ Đạt Đa đã đạt thành bậc Chánh 
Đẳng Chánh Giác, hiệu là Thích Ca Mâu Ni Phật. Ngày thành đạo của 
Ngài tính theo âm lịch là ngày mồng tám tháng 12 trong lúc Sao Mai 
bắt đầu ló dạng. Đức Phật nói: “Ta không phải là vị Phật đầu tiên ở 
thế gian nầy, và cũng không phải là vị Phật cuối cùng. Khi thời điểm 
đến sẽ có một vị Phật giác ngộ ra đời, Ngài sẽ soi sáng chân lý như ta 
đã từng nói với chúng sanh.” Hai tháng sau khi thành đạo, Đức Phật 
giảng bài pháp đầu tiên là bài Chuyển Pháp Luân cho năm vị đã từng 
tu khổ hạnh với Ngài tại Vườn Nai thuộc thành Ba La Nại. Trong bài 
nầy, Đức Phật dạy: “Tránh hai cực đoan tham đắm dục lạc và khổ 
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hạnh ép xác, Như Lai đã chứng ngộ Trung Đạo, con đường đưa đến an 
tịnh, thắng trí, giác ngộ và Niết Bàn. Đây chính là Bát Thánh Đạo gồm 
chánh kiến, chánh tư duy, chánh ngữ, chánh nghiệp, chánh mạng, 
chánh tinh tấn, chánh niệm và chánh định.” Kế đó Ngài giảng Tứ Diệu 
Đế hay Bốn Sự Thật Cao Thượng: “Khổ, nguyên nhân của Khổ, sự 
diệt khổ và con đường đưa đến sự diệt khổ.” Liên sau đó, tôn giả Kiều 
Trần Như chứng quả Dự Lưu và bốn vị còn lại xin được Đức Phật nhận 
vào hội chúng của Ngài. Sau đó Đức Phật giảng cho Yasa, một công tử 
vùng Ba La Nại và 54 người bạn khác của Yasa, tất cả những vị nầy 
đều trở thành các bậc A La hán. Với sáu mươi đệ tử đầu tiên, Đức Phật 
đã thiết lập Giáo Hội và Ngài đã dạy các đệ tử: “Ta đã thoát ly tất cả 
các kiết sử của cõi Trời người, chư vị cũng được thoát ly. Hãy ra đi, 
này các Tỳ Kheo, vì lợi ích cho mọi người, vì hạnh phúc cho mọi 
người, vì lòng bi mẫn thế gian, vì lợi ích, an lạc và hạnh phúc của chư 
Thiên và loài người. Hãy thuyết pháp hoàn thiện ở phần đầu, hoàn 
thiện ở phần giữa, hoàn thiện ở phần cuối, hoàn hảo cả về ý nghĩa lẫn 
ngôn từ. Hãy tuyên bố đời sống phạm hạnh hoàn toàn đầy đủ và thanh 
tịnh.” Cùng với những lời nầy, Đức Phật đã truyền các đệ tử của Ngài 
đi vào thế gian. Chính Ngài cũng đi về hướng Ưu Lâu Tần Loa 
(Uruvela). Nơi đây Ngài đã nhận 30 thanh niên quý tộc vào Tăng 
Đoàn và giáo hóa ba anh em tôn già Ca Diếp, chẳng bao lâu sau nhờ 
bài thuyết giảng về lửa thiêu đốt, các vị nầy đều chứng quả A La Hán. 
Sau đó Đức Phật đi đến thành Vương Xá (Rajagaha), thủ đô nước Ma 
Kiệt Đà (Magadha) để viếng thăm vua Tần Bà Sa La (Bimbisara). Sau 
khi cùng với quần thần nghe pháp, nhà vua đã chứng quả Dư Lưu và 
thành kính cúng dường Đức Phật ngôi Tịnh Xá Trúc Lâm, nơi Đức Phật 
và Tăng chúng cư trú trong một thời gian dài. Tại đây hai vị đại đệ tử 
Xá Lợi Phất (Sariputra) và Mục Kiển Liên (Maggallana) đã được nhận 
vào Thánh chúng. Tiếp đó Đức Phật trở về thành Ca Tỳ La Vệ và 
nhận con trai La Hầu La và em khác mẹ là Nan Đà vào Giáo Hội. Từ 
giả quê hương, Đức phật trở lại thành Vương Xá và giáo hóa cho vị 
trưởng giả tên là Cấp Cô Độc. Nơi đây vị nầy đã dâng cúng Tịnh Xá 
Kỳ Viên. Từ sau khi đạt giác ngộ vào năm 35 tuổi cho đến khi Ngài 
nhập Niết Bàn vào năm 80 tuổi, Ngài thuyết giảng suốt những năm 
tháng đó. Chắc chắn Ngài phải là một trong những người nhiều nghị 
lực nhất chưa từng thấy: 45 năm trường Ngài giảng dạy ngày đêm, và 
chỉ ngủ khoảng hai giờ một ngày. Suốt 45 năm, Đức Phật truyền giảng 
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đạo khắp nơi trên xứ Ấn Độ. Ngài kết nạp nhiều đệ tử, lập các đoàn 
Tăng Già, Tỳ Kheo và Tỳ Kheo Ni, thách thức hệ thống giai cấp, 
giảng dạy tự do tín ngưỡng, đưa phụ nữ lên ngang hàng với nam giới, 
chỉ dạy con đường giải thoát cho dân chúng trên khắp các nẻo đường. 
Giáo pháp của Ngài rất đơn giản và đầy ý nghĩa cao cả, loại bổ các 
điều xấu, làm các điều lành, thanh lọc thân tâm cho trong sạch. Ngài 
dạy phương pháp diệt trừ vô minh, đường lối tu hành để diệt khổ, xử 
dụng trí tuệ một cách tự do và khôn ngoan để có sự hiểu biết chân 
chánh. Đức Phật khuyên mọi người nên thực hành mười đức tính cao 
cả là từ bị, trí tuệ, xả, hỷ, giới, nghị lực, nhẫn nhục, chân thành, cương 
quyết, thiện ý và bình thản. Đức Phật chưa hề tuyên bố là Thần Thánh. 
Người luôn công khai nói rằng bất cứ ai cũng có thể trở thành Phật nếu 
người ấy biết phát triển khả năng và dứt bỏ được vô minh. Khi giác 
hạnh đã viên mãn thì Đức Phật đã §0 tuổi. Đức Phật nhập Niết Bàn tại 
thành Câu Thi Na, để lại hàng triệu tín đồ trong đó có bà Da Du Đà La 
và La Hầu La, cũng như một kho tàng giáo lý kinh điển quý giá mà 
cho đến nay vẫn được xem là khuôn vàng thước ngọc. Nói tóm lại, có 
tám thời kỳ trong cuộc đời Đức Phật hay Bát Tướng Thành Đạo. Thứ 
nhất là Đâu Suất lai nghĩnh tướng (Xuống từ cung trời Đâu Suất). Thứ 
nhì là thuyết pháp cho chư thiên trên cung trời Đâu Suất. Thứ ba là 
nhập thai nơi Hoàng Hậu Ma Da.Thứ tư là tại vườn Lâm Tỳ Ni viên 
giáng sanh tướng. Thứ năm là du thành xuất gia tướng (xuất gia tu 
hành năm 29 tuổi). Thứ sáu là thành đạo sau 6 năm khổ hạnh (Bồ đề 
thọ hạ hàng ma Thành đạo tướng). Thứ bảy là tại Lộc Dã Uyển 
chuyển Pháp luân tướng (Chuyển Pháp Luân và Thuyết pháp). Thứ 
tám là nhập diệt năm 80 tuổi. 

Hình Ảnh Đức Phật Qua Kinh Pháp Cú: Ngày nay, Phật tử khắp 
năm châu đều có thể thấy được hình tượng đức Phật trong các chùa 
viện, nhưng chẳng có hình tượng nào có thể diễn tả rõ ràng nét nổi bật 
về hình ảnh của đức Phật bằng những gì đã được ghi lại trong kinh 
Pháp Cú. Chẳng ai hơn nổi người đã thắng phục dục tình. Người đã 
thắng phục dục tình không còn bị thất bại trở lại, huống Phật trí mênh 
mông không dấu tích, các ngươi lấy gì mà hòng cám dỗ được (179). 
Người dứt hết trói buộc, ái dục còn khó cám dỗ được họ, huống Phật trí 
mênh mông không dấu tích, các ngươi lấy gì mà hòng cám dỗ được ư? 
(180). Người trí thường ưa tu thiển định, ưa xuất gia và ở chỗ thanh 
vắng. Người có Chánh niệm và Chánh giác bao giờ cũng được sự ái 
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kính của Thiên nhơn (181). Được sinh làm người là khó, được sống còn 
là khó, được nghe Chánh pháp là khó, được gặp Phật ra đời là khó 
(182). Chớ làm các điều ác, gắng làm các việc lành, giữ tâm ý trong 
sạch. Ấy lời chư Phật dạy (183). Chư Phật thường dạy: “Niết bàn là 
quả vị tối thượng, nhẫn nhục là khổ hạnh tối cao. Xuất gia mà não hại 
người khác, không gọi là xuất gia Sa-môn.” (184). Chớ nên phỉ báng, 
đừng làm não hại, giữ giới luật tỉnh nghiêm, uống ăn có chừng mực, 
riêng ở chỗ tịch tịnh, siêng tu tập thiền định; ấy lời chư Phật dạy (185). 
Giả sử mưa xuống bạc vàng cũng chẳng thỏa mãn được lòng tham dục. 
Người trí đã biết rõ sự dâm đật vui ít khổ nhiều (186). Thế nên, dù sự 
dục lạc ở cõi trời, ngươi cũng chớ sanh tâm mong cầu. Đệ tử các đấng 
Giác ngộ, chỉ mong cầu diệt trừ ái dục mà thôi (187). Vì sợ hãi bất an 
mà đến quy-y thần núi, quy-y rừng cây, quy-y miễu thờ thọ thần (188). 
Nhưng đó chẳng phải là chỗ nương dựa yên ổn, là chỗ quy-y tối 
thượng, ai quy-y như thế khổ não vẫn còn nguyên (189). Trái lại, quy-y 
Phật, Pháp, Tăng, phát trí huệ chơn chánh (190). Hiểu thấu bốn lẽ 
mầu: biết khổ, biết khổ nhân, biết khổ diệt và biết tám chi Thánh đạo, 
diệt trừ hết khổ não (191). Đó là chỗ quy-y an ổn, là chỗ quy-y tối 
thượng. Ai quy-y được như vậy mới giải thoát khổ đau (192). Rất khó 
gặp được các bậc Thánh nhân, vì chẳng thường có. Phàm ở đầu có vị 
Thánh nhơn ra đời thì gia tộc đó được an lành (193). Hạnh phúc thay 
đức Phật ra đời! Hạnh phúc thay diễn nói Chánh pháp! Hạnh phúc thay 
Tăng già hòa hợp! Hạnh phúc thay dõng tiến đồng tu! (194). Kẻ nào 
cúng dường những vị đáng cúng dường, hoặc chư Phật hay đệ tử, 
những vị thoát ly hư vọng, vượt khỏi hối hận lo âu (195). Công đức của 
người ấy đã cúng dường các bậc tịch tịnh vô úy ấy, không thể kể lường 
(196). 


The Historical Buddha Sakyamuni 


Buddha?s Bừth Day: In the year 563 B.C. a baby was born Into a 
royal family In northern India. “In the heavens above and earth 
beneath I alone am the honoured one.” According to Indian legendary, 
this 1s first words attributed to Sakyamumi after his first seven steps 
when born from his mother”s right side, not an arrogant speaking, 1t 
bears wlfness to an awareness of the Identity of I, the one”s own true 
nature or Buddha-nature with the true nature of the universe, not the 
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earthly ego. This announcement 1s ascribed to every Buddha, as are 
also the same special characteristics attributed to every Buddha, hence 
he 1s the Tathagata come In the manner of all Buddhas. In Mahayanism 
he 1s the type of countless other Buddhas In countless realms and 
periods. He grew up in wealth and luxury but soon found that worldly 
comfort and security do not guarantee real happiness. He was deeply 
moved by the suffering he saw all around, so He resolved to find the 
key to human happiness. When he was 29 he left his wife and child and 
his Royal Palace and set off to sit at the feet of the great religlous 
teachers of the day to learn from them. They taught him much but none 
really knew the cause of human sufferings and afflictions and how 1t 
could be overcome. Eventually, after sIx years study and meditation he 
had an experience in which all Ignorance fell away and he suddenly 
understood. From that day onwards, he was called the Buddha, the 
Awakened One. He lived for another 45 years in which time he 
traveled all over northern India teaching others what he had 
discovered. His compassion and patilence were legendary and he made 
hundreds of thousands of followers. In his eightieth year, old and sick, 
but still happy and at peace, he finally passed away Into nirvana. Truly 
speaking, 1t couldnˆt have been an easy thing for the Buddha to leave 
his family. However, he must have worried and hesitated for a long 
time before he finally left. There were two choIces, dedicating himself 
to his family or dedicating himself to the whole world. In the end, his 
øreat compassion made him give himself to the whole world. And the 
whole world stil benefits from his sacrifice. This was perhaps the most 
SIpgnificant sacrifice ever made. 

Nowadays, there are stIll some discussions over the exact year of 
the Buddha”s birth; however, the majority of opimons favor 623 B.C. 
The Buddha'”s birthday was the day of the full moon In May. Ït was a 
beautiful day. The weather was nice and a gentle breeze was blowing. 
AlI the flowers In the Lumbini Park were blooming, emitting fragrant 
scents, and all the birds were singing molodious songs. Together, they 
seemed to have created a fatry land on earth to celebrate the birth of 
the Prince, a coming Buddha. According to the Indian legendaries, at 
that time, the earth shook, and from the sky, two silvery currenfs of 
pure water gushed down, one was warm and the other cool, which 
bathed the body of the Prince. Nowadays, countries with Buddhist 
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tradition usually celebrate the Buddha”s Birthday around the middle of 
the fourth month of the Lunar Year. Also according to Indian legends, 
the more reliable Buddhaˆs Birth Day, perhaps on the 4” month, 8" 
day; however, all Buddhist countries obseve the Full Moon Day of the 
Lunar month of Vaisakha (Aprl-May) as Buddha Biírth Day 
Amniversary. For the Buddhist community, the most Important event of 
the year 1s the celebration of the birth of the Buddha. It falls on the full- 
moon day In the fourth lunar month (in May of the Solar Calendar). 
Thịs occasion 1s observed by millions of Buddhists throughout the 
world. It is called Vesak in Sri Lanka, Visakha PuJa in Thailand. Ôn 
this day, Buddhists in some countries like China and Korea would take 
part In the ceremonial bathing of the Buddha. They pour ladles of 
water scented with flower petals over a statue of the baby Buddha. 
Thịs symbolizes purifying their thoughfs and actions. The temple are 
elegantly decorated with flowers and banners; the altars are full of 
offerings. Vegefarian meals are provided for all. Captive animals, sụch 
as birds and turtles, are set free from their cages. This 1s a very Joyous 
day for everyone. According to the Theravada tradition, the Buddha”s 
Birth Day, perhaps on the 4” month, 8T" day; however, as mentioned 
above, all Buddhist countries observe the Full Moon Day of the Lunar 
month of Vaisakha (ApriIl-May) as Buddha Birth Day Anniversary. This 
Is one of the major festivals of Buddhism because most Buddhist 
countries celebrate the day on which the Buddha was born, attained 
awakening, and passed Into nirvana. According to the Mahayana 
tradition, the month corresponding to April-May, on the Full Moon day 
of which 1s celebrated the Birth, Renunciation, Enlightenment and 
Parimrvana of the Buddha. The Vesak celebration consists of the 
presentation of the teaching, contemplation of the life of Buddha, the 
process around the secred sites. Furthermore, Vesak festival goes 
beyond mere hirtorical commemoration; 1t 1s a reminder for each of us 
fo strive to become enlightened. 

Even though the Buddha 1s dead but 2,500 years later his teachings 
still help and save a lot of people, his example still Inspires people, his 
words still continue to change lives. Only a Buddha could have such 
power centuries after his death. The Buddha did not claim that he was 
a god, the child of god or even the messenger from a god. He was 
simply a man who perfected himself and taught that 1Ÿ we followed his 
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example, we could perfect ourselves also. He never asked his 
followers to worship him as a god. In fact, He prohibited his followers 
to pralse him as a god. He told his followers that he could not g1ve 
favors to those who worship him with personal expecfatlons or 
calamitles to those who don”t worship him. He asked his followers to 
respect him as students respect their teacher. He also reminded his 
followers to worshIp a statue of the Buddha to remind ourselves to try 
to develop peace and love within ourselves. The perfume of incense 
reminds us of the pervading influence of virtue, the lamp reminds us of 
the light of knowledge and the followers which soon fade and die, 
remind us of impermanence. When we bow, we express our gratitude 
to the Buddha for what his teachings have given us. This 1s the core 
nature of Buddhist worship. A lot of people have misunderstood the 
meaning of “worship” in Buddhism, even sincere Buddhists. Buddhists 
do not believe that the Buddha 1s a god, so in no way they could 
possibly belleve that a piece of wood or metal 1s a god. In Buddhism, 
the statue of the Buddha 1s used to symbolize human perfection. The 
statue of the Buddha also reminds us of the human dimension in 
Buddhist teaching, the fact that Buddhism 1s man-centered, not god- 
centered, that we must look within not without to find perfection and 
understanding. So in no way one can say that Buddhists worship god or 
1dols. In fact, a long time ago, when primitive man found himself in a 
dangerous and hostile situations, the fear of wIld animals, of not being 
able to find enough food, of diseases, and of natural calamitles or 
phenomena such as storms, hurricanes, volcanoes, thunder, and 
lightmng, etc. He found no security In his surroundings and he had no 
ability to explain those phenomena, therefore, he created the Idea of 
gods In order to gIve him comfort in good times, courage In times of 
danger and consolation when things went wrong. They believed that 
god arranged everything. Generations after generations, man continues 
to follow his ancestors 1n a so-called “faith in god” without any further 
thinkings. Some says they In believe In god because god responds to 
their prayers when they feel fear or frustration. Some say they believe 
in god because their parents and grandparents believed in god. Some 
others say that they prefer to go to church than to temple because those 
who go to churches seem richer and more honorable than those who go 
to temples. Devout Buddhists should always remember that each 
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religion has its own faith. We, Buddhists can neither campare this 
religion to that religion; nor can we say this religion 1s better that that 
religion. Be careful! 

For the Sake 0ƒ a Great Cause: The Buddha arose In this world for 
the Sake of a Great Cause, or because of a Great Matter. The Buddha 
appeared, for the changing beiIngs from 1llusion into enlightenment 
(according to the Lotus Sutra), or the Buddha-nature (according to the 
Nirvana Sutra), or the Joy of Paradise (according to the Infinite Life 
Sutra). According to the Anguttara Nikaya, the Buddha 1s a unique 
being, an extraordinary man arises in this world for the benefit of 
senfient beings, for the happiness of sentient beings, out of compassion 
for the world, and for the good of gods and men. The Buddha founded 
Buddhism. Some says that Buddhism 1s a philosophy of life, not a 
religion. In fact, Buddhism 1s not strictly a religion 1n the sense 1n which 
that word 1s commonly understood, for 1t 1s not a system of faith and 
worshIp to a supernatural god. Buddhism 1s neither a philosophy. In the 
contrary, the Buddha”s message 1s really for human beings In dally life: 
“Keeping away from all evil deeds, cultivation of a moral life by doing 
good deeds and purification of mind from worldly Impurities.” This 
message originated from the Buddha”s realization of the Truth. Às a 
pñnce living In the lap of luxury, the Buddha sftarted to ponder very 
deeply on why living beings suffer In this world. He asked himself: 
“What Is the cause of this suffering?” One day while siting under a 
tree as a young boy, he saw a snake suddenly appear and catch an eel. 
As the snake and the eel were strugsgling, an eagle swooped down from 
the sky and took away the snake with the eel still in 1s mouth. That 
inecident was the turning point for the young prince to start thinking 
about renouncing the worldly life. He realized that living beings on the 
earth survive by preying on each other. While one being tries to grab 
and the other tries to escape and this eternal battle will continue 
forever. This never-ending process of hunting, and self-preservafion 1s 
the basis of our unhappIness. Ít 1s the source of all suffering. The Prince 
decided that he would discover the means to end this suffering. He left 
His father”s palace at the age of 29 and six years later he gained 
enlightenment. According to the Buddha, the Law of Cause and Effect 
controls all beings. Karma simply means action. If a person commits a 
bad action (karma) 1t will be IimpossIble for that person to escape from 
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1s bad effect. The Buddha 1s only a Master, who can tell beings what to 
do and what to avoid but he cannot do the work for anyone. In the 
Dhammapada Sutra, the Buddha clearly stated: “You have to do the 
work of salvation yourself. No one can do anything for another for 
salvation except to show the way.” 

From the Buddhist point of view, all the circumstances of our life 
are manifestations of our own conscIousness. This 1s the fundamenfal 
understanding of Buddhism. From painful, afflictive and confused 
situatlons to happy and peaceful circumstances... all are rooted In our 
own mind. Our problems are we tend to follow the lead of that restless 
mind, a mind that continuously gives birth to new thoughts and Ideas. 
As a result, we are lured from one situation to another hoping to find 
happIness, yet we only experlence nothing but fatgue and 
disappointment, and In the end we keep moving In the cycle of Birth 
and Death. The solution 1s not to suppress our thoughts and desires, for 
this would be Impossible; it would be like trying to cover a stone Over 
Ørass, ørass wIll find Ifs way to survive. We must find a better solution 
than that. Why do we not train ourselves to observe our thoughts withut 
following them. This wIll deprive them their supressing energy and 1s 
therefore, they will die out by themselves. Devout Buddhists do not 
consider the Buddha as one who can save us from the consequence of 
our Individual sins. Ôn the contrary, we should consider the Buddha as 
an all-seeing, all-wise Counselor; one who discovered the safe path 
and pointed 1t out; one who showed the cause of, and the only cure for, 
human sufferings and afflictions. In pointing out the road, in showing us 
how to escape these sufferings and afflictions, He became our Guide. 
The Buddha appeared, for the changing beings from 1llusion Into 
enlightenment (according to the Lotus Sutra), or the Buddha-nature 
(according to the Nirvana Sutra), or the Joy of Paradise (according to 
the Infinite Life Sutra). 

The Buddha Is a Complete Enliighfened One: The word Buddha 1s 
not a proper name, but a tile meaning “Enlightened One” or 
“Awakened One.” Prince Siddhartha was not born to be called Buddha. 
He was not born enlightened; however, efforts after efforts, he became 
enlightened. Any beings who sincerely try can also be freed from all 
clingings and become enlightened as the Buddha. All Buddhists should 
be aware that the Buddha was not a god or any kind of supernatural 
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being. Like us, he was born a man. The differnce between the Buddha 
and an ordinary man 1s simply that the former has awakened to hIs 
Buddha nature while the latter is still deluded about 1t. However, 
whether we are awakened or deluded, the Buddha nature 1s equally 
present 1n all beings. “Buddha” 1s an epithet of those who successfully 
break the hold of Ignorance, liberate themselves from cyclic exIstence, 
and teach others the path to liberation. The word “Buddha” derived 
from the Sanskrit root budh, “to awaken,” It refers to someone who 
attains Nirvana through meditative practice and the cultivation of such 
qualities as wIsdom, patience, and generosity. Such a person will never 
again be reborn within cyclic existence, as all the cogmtive ties that 
bind ordinary beings to continued rebirth have been severed. Through 
their medifative practice, Buddhas have eliminated all craving, and 
defilements. The Buddha of the present era 1s referred to as 
“Sakyamuni” (Sage of the Sakya). He was born Siddhartha Gautama, a 
member of the Sakya clan. The Buddha ¡is One Awakened or 
Enliphtened to the true nature of existence. The word Buddha 1s the 
name for one who has been enlightened, who brings enlightenment to 
others, whose enlightened practice 1s complete and ultimate. The term 
Buddha derived from the Sanskrt verb root “Budh” meaning to 
understand, to be aware of, or to awake. It describes a person who has 
achieved the enlightenment that leads to release from the cycle of birth 
and death and has thereby attained complete liberation. The Buddha 1s 
the Enlightened One. Chinese translaton 1s “to perceive” and 
“knowledge.” Buddha means a person who has achieved the 
enlightenment that leads to release from the cycle of birth and death 
and has thereby attained complete liberation. There are three degrees 
of enlightenment: enlightenment derived from one”s self, enlighten 
others, and attain the Buddhahood. The Buddha 1s the Enlightened One 
with Great Loving Kindness. He benefitted and perfected of the self (to 
benefit oneself), or to improve himself for the purpose of Improving or 
benefiting others. Self-benefitng for the benefit of others, unlimited 
altruism and pity being the theory of Mahayana. “Self profit, profit 
others,” the essential nature and work of a Bodhisattva, to benefit 
himself and benefit others, or himself press forward In the Buddhist life 
in order to carry others forward. Hinayana 1s considered to be self- 
advancement, self-salvaton by works or discipline; Bodhisattva 
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Buddhism as saving oneself in order to save others, or making progress 
and helping others to progress, Bodhisattvism being essentially 
altruistic. The second step 1s Benefiting or perfecting of others (to 
benefit others). And the third step 1s to attain of Buddhahood. 

The Buddha 1s the person who has achieve the enliphtenmernt that 
leads to release from the cycle of birth and death and has thereby 
aftained complete liberation. The word Buddha 1s not a proper name 
but a tile meaning “Enlightened One” or “Awakened One.” Prince 
Siddhartha was not born to be called Buddha. He was not born 
enlightened, nor did he receive the grace of any supernatural being; 
however, efforts after efforts, he became enlightened. It 1s obvious to 
Buddhists who believe 1n re-Iincarnation, that the Buddha did not come 
I1nto the world for the first time. Like everyone else, he had undergone 
many births and deaths, had experienced the world as an animal, as a 
man, and as a god. During many rebirths, he would have shared the 
common fate of all that lives. A spiritual perfectilon like that of a 
Buddha cannot be the result of Just one life. It must mature slowly 
throughout many ages and aeons. However, after His Enlightenment, 
the Buddha confirmed that any beings who sincerely try can also be 
freed from all clingings and become enlightened as the Buddha. All 
Buddhists should be aware that the Buddha was not a god or any kind 
of supernatural being (supreme detty), nor was he a saVIOr Or creatOr 
who rescues sentient beings by taking upon himself the burden of therr 
sins. Like us, he was born a man. The difference between the Buddha 
and an ordinary man 1s simply that the former has awakened to his 
Buddha nature while the latter 1s still deluded about it. However, the 
Buddha nature 1s equally present in all beings. 

According to the Zen sects, Buddhists accept the historic 
Sakyamumi Buddha neither as a Supreme Delity nor as a savior who 
rescues men by taking upon himself the burden of their sins. Rather, 1t 
verenates him as a fully awakened, fully perfected human being who 
aftained liberation of body and mind through his own human efforts and 
not by the grace of any supernatural being. According to Buddhism, we 
are all Buddhas from the very beginning that means every one Of us Is 
potentially a Buddha; however, to become a Buddha, one must follow 
the arduous road to enlightenment. Various classificatlons of the stages 
of Buddhahood are to be found in the sutras. A Buddha In the highest 
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stage 1s not only fully enlightened but a Perfect One, one who has 
become whole, complete In himself, that 1s, one in whom all spiritual 
and psychic faculties have come to perfection, to maturify, to a staøe Of 
perfect harmony, and whose conscIousness encompasses the Infinity of 
the universe. Such a one can no longer be Identiied with the 
limitations of his individual personality, his individual character and 
exIstence; there 1s nothing by which he could be measured, there are 
no words to describe him. 

The Historical Buddha Sakyamumi: As mentoned above, the 
historical person with the name of Siddhattha, a Fully Enlightenment 
One. One who has reached the Utmost, Right and Equal 
Enlightenmernt. The lack of hard facts and Information, even the date of 
the Buddha's life 1s still in doubt. Indian people believe that the 
Buddhaˆs Nirvana took place around 100 years before the time of king 
Asoka. However, most modern scholars agreed that the Buddha's 
Birthday was In some time In the second half of the seventh century 
B.C. and His Nirvana was about 80 years after His Birthday. The 
Buddha 1s the All-Knowing One. He was born in 623 BC In Northern 
India, in what 1s now Nepal, a country situated on the slope of 
Himalaya, 1n the Lumbim Park at Kapilavathu on the Vesak Fullmoon 
day of April. Almost 26 centuries ago, the Sakyas were a proud clan of 
the Khattiyas (the Warrior Caste) living on the foothill of the Himalaya 
in Northern Nepal. His royal name was Siddhartha, and his family 
name was Gautama. He belonged to the 1lloustrious family of the 
Okkaka of the Solar Race. King RaJa Suddhodana founded a strong 
kingdom with the capital at Kapilavatthu. His wife was Queen Maha 
Maya, daughter of the Kolya. Before giving bình to her chỉld, 
according to the custom at that time, she asked for the King”s 
permission to return to her parents” home in Devadaha for the 
childbirth. On the way to her parents" home, the Queen took a rest at 
Lumbini Park, a wonderful garden where flowers filled the air with 
sweet odor, while swarms of bees and butterflies were flying around 
and birds of all color were singing as If they were getting ready to 
welcome the Queen. Às she was standing under a flowering sala tree, 
and catching hold of a branch In full bloom, she gave birth to a prince 
who would later become Buddha Gotama. All expressed their delight 
to the Queen and her noble baby prince. Heaven and Earth reJoiced at 
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the marvels. The memorable day was the Full Moon Day of Vesak (n 
May) In 623 BC. On the naming ceremony, many learned Brahmins 
were Invited to the palace. ÀA wise hermit named Asita told the king 
that two ways would open for the prince: he would either become a 
universal ruler or would leave the world and become a Buddha. Asita 
named the baby Siddhattha, which means “the One whose wish 1s 
fulfiled.” At first the King was pleased to hear this, but later he was 
worrled about the statement that the prince would renounce the world 
and become a homeless hermit. In the palace, however, delipht was 
followed quickly by sorrow, seven days after the childbirth, Queen 
Maya suddenly died. Her younger sister, PaJapati Gotami, the second 
Queen, became the prince”s devoted foster mother, who brought him 
up with loving care. Although grew up In a luxurious life of a prince 
with full of glory, he was kind and gentle. He received excellent 
education In both Vedas and the arts of warfare. A wonderful thing 
happened at a ploughing festival In his childhood. Ít was an early 
spiritual experience which, later in his search for truth, served as a key 
to his Enliphtenment. Once on a spring ploughing ceremony, the King 
took the prince to the field and placed him under the shade of a rose 
apple tree where he was watched by his nurses. Because the King 
himself took part in the ploughing, the prince looked at his father 
driving a golden plough together with other nobles, but he also saw the 
oxen dragsing their heavy yokes and many farmers sweating at therr 
work. While the nurses ran away to Join the crowd, he was left alone In 
the quiet. Though he was young In age, he was old in wisdom. He 
thought so deeply over the sight that he forgot everything around and 
developed a sfate of medifation to the great surprise of the nurses and 
his father. The King felt great pride In his son, but all the time he 
recalled the hermits prophecy. Then he surrounded him with all 
pleasures and amusements and young playmates, carefully keeping 
away from him all knowledge of pain, sadness and death. When he was 
sixteen years old, the King Suddhodana arranged for his son's a 
marriage with the princess Yasodhara, daughter of King Soupra- 
Buddha, who bore him a son named Rahula. Although raised In 
pñnncely luxury and glory, surrounded with splendid palaces, His 
beautiful wife and well-behaved son, He felt trapped amidst this luxury 
like a brrd in a gold cage, a fish In a silver vase. During a visit to the 
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outskirts of the city, outside the four palace portals, He saw the 
spectacle of human suffering, an old man with white harr, fallen teeth, 
blurred eyes, deaf ears, and bent back, resting on his cane and begging 
for his food; A sick man lying at the roadside who moaned painfully; a 
dead man whose body was swollen and surrounded with flies and 
bluebottles; and a holy ascetic with a calm appearance. The four sights 
made Him realize that life 1s subJect to all sorts of sufferings. The sight 
of the holy ascetic who appeared serene gave Him the clue that the 
first step in His search for Truth was “Renunciation.” Back In his 
palace, he asked his father to let Him enter monkhood, but was 
refused. Nevertheless, He decided to renounce the world not for His 
own sake or convenience, but for the sake of suffering humamity. Thịs 
unprecedented resolution made Prince Siddartha later become the 
Founder of Buddhism. At the age of twenty-nine, one night He decided 
to leave behind His princely life. After his groom Chandala saddled His 
white horse, He rode off the riyal palace, toward the dense forest and 
became a wandering monk. First, He studied under the guidance of the 
leading masters of the day sucha Alara Kalama and Uddaka 
Ramaputta. He learned all they could teach Him; however, He could 
not find what He was looking for, He Joined a group of five mendicants 
and along with them, He embarked on a le of austerity and 
particularly on starvation as the means which seemed most likely to put 
an end to birth and death. In His desire for quietude He emaciated His 
body for six years, and carrled out a number of sfrict methods of 
fasting, very hard for ordinary men to endure. The bulk of His body 
was greatly reduced by this self-torture. His fat, flesh, and blood had all 
gone. Only skin and bone remained. One day, worn out He fell to the 
ground In a dead faint. A shepherdess who happened to pass there gave 
Him milk to drink. Slowly, He recovered His body strength. His 
courage was unbroken, but His boundless Intellect led Him to the 
decision that from now on He needed proper food. He would have 
certainly died had He not realized the futility of self-mortification, and 
decided to practice moderatlon instead. Then He went ¡nto the 
Narranjana River to bathe. The five mendicants left Him, because they 
thought that He had now turned away from the holy life. He then sat 
down at the foot of the Bodhi tree at Gaya and vowed that He would 
not move until He had attained the Supreme Enlightenment. After 49 
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days, at the beginning of the night, He achieved the “Knowledge of 
Former Existence,” recollecting the successive serles of His former 
births In the three realms. At midnight, He acquired the “Supreme 
Heavenly Eye,” perceiving the spirit and the origin of the Creation. 
Then early next morning, He reached the state of “All Knowledge,” 
realizing the origin of sufferings and discovering the ways to eliminate 
them so as to be liberated from birth-death and reincarnation. He 
became Anuttara Samyak-Sambodlhi, His tile was Sakyamuni Buddha. 
He attained Enlightenment at the age of 35, on the eiphth day of the 
twelfth month of the lunar calendar, at the time of the Morning Star”s 
rising. After attainng Enlightenment at the age of 35 until his 
Mahaparinrvana at the age of 80, he spent his lie preaching and 
teaching. He was certaintly one of the most energetic man who ever 
lived: forty-nine years he taught and preached day and night, sleeping 
only about two hours a day. The Buddha said: “I am not the first 
Buddha to come upon this earth, nor shall I be the last. In due time, 
another Buddha wIll arise, a Holy one, a supreme Enlightened One, an 
incomparable leader. He will reveal to you the same Eternal Truth 
which I have taught you.” Two months after his Enlipghtenment, the 
Buddha gave his first discourse entitled “he Turning of The Dharma 
'Wheel” to the five ascetics, the Kodannas, his old companions, at the 
Deer Park in Benares. In this discourse, the Buddha taught: “Avoiding 
the two extemes of ¡indulsence in sense pleasures and self- 
mortification, the Tathagata has comprehended the Middle Path, which 
leads to calm, wisdom, enlightenment and Nirvana. This 1s the Very 
Noble Eight-fold Path, namely, right view, right thought, right speech, 
right action, right livelihood, ripht effort, right mindfulness, and right 
concentration.” Next he taught them the Four Noble Truths: Suffering, 
the Cause of Suffering, the Ceasing of Suffering and the Path leading 
to the ceasing of suffering. The Venerable Kodanna understood the 
Dharma and immdediately became a Sotapamna, the other four asked 
the Buddha to receive them Into his Order. lt was through the second 
sermon on the “No-self Quality” that all of them attained Arahantship. 
Later the Buddha taught the Dharma to Yasa, a rich young man In 
Benares and his 54 companions, who all becam Arahants. With the first 
60 disciples in the world, the Budha founded his Sangha and he said to 
them: “I am free from all fetters, both human and divine, you are also 


4I 


free from all fetters. Go forth, Bhiksus, for the welfare of many, for the 
happIness of many, out of compassion for the world, for the good and 
welfare, and happiness of gods and men. Preach the Dharma, perfect In 
the begimning, perfect in the middle, perfect in the end, both in spirit 
and in letter. Proclaim the holy life in all its fullness and purity.” With 
these words, he sent them Into the world. He himself set out for 
Uruvela, where he received 30 young nobles Iinto the Order and 
converted the Three Brothers Kassapa, who were soon established In 
Arahantship by means of “the Discourse on Fire.” Then the Buddha 
went to RaJagaha, to visit King Bimbisara. The King, on listening to the 
Dharma, together with his attendants, obtained the Fruit of the Flrst 
Path and formally offered the Buddha his Bamboo Grove where the 
Buddha and the Sangha took up therr residence for a long time. There, 
the two chief disciples, Sariputra and Mogallana, were received Into 
the Order. Next, the Buddha went to Kapilavatthu and received Into the 
Order his own son, Rahula, and his half-brother Nanda. From his native 
land, he returned to RaJjagaha and converted the rích banker 
Anathapindika, who presented him the Jeta Grove. For 45 years, the 
Buddha traversed all over India, preaching and making convertfs to His 
religion. He founded an order of monks and later another order of nuns. 
He challenged the caste system, taught religIous freedom and free 
Inquiry, raIsed the status of women up to that of men, and showed the 
way to liberation to all walks of life. His teaching were very simple but 
spiritually meaningful, requiring people “to put an end to evil, fulfiI all 
good, and purIfy body and mind.” He taught the method of eradicating 
Ipnorance and suppressing sufferings. He encouraged people to 
maintain freedom 1n the mind to think freely. All people were one In 
the eyes of the Buddha. He advised His disciples to practice the ten 
supreme qualities: compassion, wisdom, renunciation, discipline, will 
power, forbearance, truthfulness, determination, goodwIll, and 
equanimity. The Buddha never claimed to be a deity or a saint. He 
always declared that everyone could become a Buddha 1f he develops 
his qualiies to perfection and 1s able to eliminate his Ignorance 
completely through his own efforts. At the age of 80, after completing 
His teaching mission, He entered Nirvana at Kusinara, leaving behind 
millions of followers, among them were His wIfe Yasodara and His son 
Rahula, and a lot of priceless doctrinal treasures considered even today 
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as preclous moral and ethical models. In short, there are eight periods 
of Buddha's life. First, descending from the Tushita Heaven Palace, or 
descend into and abode 1n the Tusita heaven. Second, abode at the 
Tushia and visibly preached to the devas. Third, entry Into his 
mother`s womb (Queen Maha Maya). Fourth, birth from his mother”s 
side 1n Limbimi. Flifth, leaving the home life (leaving home at the age 
of 29 as a hermit). Sixth, subduing mara and accomplishing the Way. 
After six years suffering, subduing mara and attaining enlipghtenmeiit. 
Seventh, turnng the Dharma wheel (rolling the Law-wheel or 
preaching). Eighth, entering nirvana (Parinirvana) at the age of 80. 

The Iimage 0ƒ the Buddha in the Dharmapada Sufra: Nowadays, 
Buddhists from all over the world can see the Buddha's Image through 
his statues in Buddhist temples and pagodas, but no statues can exXpr©ss 
clearly the eminent image of the Buddha as what recorded in the 
Dharmapada Sutra. No one surpasses the one whose conquest 1s not 
turned Into defeat again. By what track can you lead him? The 
Awakened, the all perceiving, the trackless? (Dharmapada 179). It 1s 
difficult to seduce the one that has eradicated all cravings and desires. 
By which way can you seduce him? The trackless Buddha of infinite 
range (Dharmapada 180). Even the gods envy the wise ones who are 
intent on meditation, who delight in the peace of renunciation 
(Dharmapada 181). It is difficult to obtain birth as a human being; 1t 1s 
difficult to have a life of mortals; 1t 1s đifficult to hear the Correct Law; 
1t 1S eVen rare to meet the Buddha (Dharmapada 182). Not to do evil, to 
do good, to punfy one”s mind, this 1s the teaching of the Buddhas 
(Dharmapada 183). The Buddhas say: “Nirvana Is  supreme, 
forebearance 1s the highest austerity. He 1s not a recluse who harms 
another, nor 1s he an ascetic who oppresses others.” (Dharmapada 184). 
Not to slander, not to harm, but to restrain onese]f in accordance with 
the fundamental moral codes, to be moderate in eating, to dwell In 
secluded abode, to meditate on higher thoughts, this 1s the teaching of 
the Buddhas (Dharmapada 185). Even a shower of gold pIeces cannot 
satisfy lust. À wIse man knows that lusts have a short taste, but long 
suffering (Dharmapada 186). Even in heavenly pleasures the wise man 
finds no delipht. The disciple of the Supremely Enliphtened One 
delights only In the destruction of craving (Dharmapada 187). Men 
were driven by fear to go to take refuge In the mounfains, In the 
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forests, and In sacred trees (Dharmapada 188). But that 1s not a safe 
refuge or no such refuge 1s supreme. A man who has gone to such 
refuge, 1s not delivered from alÏ pain and afflictions (Dharmapada 189). 
On the contrary, he who take refuge in the Buddhas, the Dharma and 
the angha, sees with right knowledge (Dharmapada 190). With clear 
understanding of the four noble truths: suffering, the cause of suffering, 
the destruction of suffering, and the eighfold noble path which leads to 
the cessation of suffering (Dharmapada 191). That 1s the secure refuge, 
the supreme refuge. He who has gone to that refuge, 1s released from 
all suffering (Dharmapada 192). It 1s difficult to find a man with great 
wisdom, such a man 1s not born everywhere. Where such a wIse man 1s 
born, that family prospers (Dharmapada 193). Happy 1s the birth of 
Buddhas! Happy 1s the teaching of the True Law! Happy 1s the 
harmony In the sangha! Happy 1s the discipline of the united onesl 
(Dharmapada 194). Whoever pays homage and offering, whether to the 
Buddhas or their disciples, those who have overcome 1llusions and got 
rid of grief and lamentation (Dharmapada 195). The merit of him who 
reverences such peaceful and fearless Ones cannot be measured by 
anyone (Dharmapada 196). 
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Chương Hai 
Chapter Two 


Đức Phật Thuyết Bài Pháp Đầu Tiên 
Và Sau Đó Bắt Đầu Sứ Mệnh Thuyết Pháp 


Bài pháp đầu tiên ngay sau khi Phật đạt được đại giác tại Bồ để 
đạo tràng. Phật đã đi vào vườn Lộc uyển tại thành Ba La Nại, để giảng 
bài pháp đầu tiên về Trung Đạo, Tứ Diệu Đế và Bát Chánh Đạo. Tại 
Vườn Lộc Uyển trong thành Ba La Nại, thoạt đầu Đức Phật bị năm anh 
em Kiểu Trần Như lãng tránh, nhưng khi Đức Phật tiến lại gần họ, họ 
cảm nhận từ nơi Ngài có những tướng hảo rất đặc biệt, nên tất cả đều 
tự động đứng dậy nghênh tiếp Ngài. Sau đó năm vị đạo sĩ thỉnh cầu 
Đức Thế Tôn chỉ giáo những điều Ngài đã giác ngộ. Đức Phật nhân đó 
đã thuyết Bài Pháp Đầu Tiên: Chuyển Bánh Xe Pháp. Ngài bắt đầu 
thuyết giảng: “Này các Sa Môn! Các ông nên biết rằng có bốn Chân 
Lý. Thứ nhất là Chân Lý về Khổ: Cuộc sống đầy dẫy những khổ đau 
phiền não như già, bệnh, bất hạnh và chết chóc. Con người luôn chạy 
theo các dục lạc, nhưng cuối cùng chỉ tìm thấy khổ đau. Mà ngay khi 
có được thú vui thì họ cũng nhanh chóng cảm thấy mệt mỏi vì những 
lạc thú nầy. Không có nơi nào mà con người tìm thấy được sự thỏa 
mãn thật sự hay an lạc hoàn toàn cả. Thứ hai là Chân Lý về Nguyên 
Nhân của Khổ: Khi tâm chúng ta chứa đầy lòng tham dục và vọng 
tưởng chúng ta sẽ gặp mọi điều đau khổ. Thứ ba là Chân Lý về sự 
Chấm dứt Khổ: Khi tâm chúng ta tháo gỡ hết tham dục và vọng tưởng 
thì sự khổ đau sẽ chấm dứt. Chúng ta sẽ cảm nghiệm được niềm hạnh 
phúc không diễn tả được bằng lời. Cuối cùng, thứ tư là Chân Lý về 
Đạo Diệt Khổ: Con đường giúp chúng ta đạt được trí tuệ tối thượng.” 

Kể từ đó, đức Phật truyền bá chủng tử Bồ Đề khắp mọi nơi. Đặc 
biệt là sau lần đức Phật gặp Da Xá và thuyết cho ông ta nghe về giáo 
pháp đạo Phật, Da Xá và năm mươi người bạn của ông ta đã ngay lập 
tức mặc áo cà sa vàng và xuất gia theo ngài. Nhóm của Da Xá là 
nhóm Tăng Già lớn đầu tiên phát nguyện đi theo đức Phật ngay sau 
khi Ngài giác ngộ. Từ đó đức Phật và Tăng đoàn của Ngài bắt đầu sứ 
mệnh thuyết pháp của Ngài. Một lần nọ, khi đức Phật và Tăng đoàn 
của Ngài đang trên đường đi đến xứ Ma Kiệt Đà, một vương quốc nằm 
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ở miền Trung Ấn Độ, đức Phật đã cho mời lãnh đạo nhóm tu thờ cúng 
thân lửa là Ưu Lâu Tần Loa Ca Diếp đến để hỏi nơi trú ngụ qua đêm. 
Ưu Lâu Tần Loa Ca Diếp chỉ cho đức Phật một ngôi nhà bằng đá và 
cảnh báo rằng tại đó có một con rồng dữ, thường xuất hiện vào lúc nửa 
đêm để nuốt người. Vì vậy, nếu Phật chịu trú tại đó thì cũng đừng nuối 
tiếc khi bị nó ăn thịt. Tuy nhiên, đức Phật và Tăng đoàn mới này của 
Ngài vẫn quyết định bước vào ngôi nhà đá và ngồi tréo chân một cách 
thư thả. Vào lúc nửa đêm, rồng dữ xuất hiện, há rộng miệng và nhe 
nanh nhọn, nhưng nó không thể làm hại đức Phật và Tăng đoàn mới 
của ngài. Ngày hôm sau, ngoài sự dự đoán của Ưu Lâu Tần Loa Ca 
Diếp và nhóm thờ thần lửa của ông ta, đức Phật và Tăng đoàn mới của 
ngài vẫn bình an vô sự trong ngôi nhà đá đó. Thế là Ưu Lâu Tần Loa 
Ca Diếp và nhóm thờ thần lửa của ông ta đi từ sự ngạc nhiên cùng cực 
đến thán phục. Ưu Lâu Tần Loa Ca Diếp liền đến gặp đức Phật và hỏi 
Ngài về những phương pháp tu hành đắc đạo. Sau khi nghe đức Phật 
thuyết giảng diệu pháp bằng giọng nói vô cùng thuyết phục và phong 
cách đạo đức của ngài, bây giờ thì Ưu Lâu Tân Loa Ca Diếp đã hoàn 
toàn bị thuyết phục. Ông ta quyết định từ bỏ tất cả những gì mà mình 
đã tu tập từ trước đến giờ và đưa năm trăm đệ tử của mình đến quy y 
với đức Phật. Sau khi đức Phật nhận Ưu Lâu Tần Loa Ca Diếp và năm 
trăm đệ tử của ông ta, Ngài cũng thuyết cho họ nghe về Tứ Diệu Đế. 
Tất cả đều cẩm thấy tràn ngập niềm hoan hỷ với Phật pháp, và nhận 
thấy rằng mình vô cùng may mắn được đức Phật giúp cho rũ bỏ những 
cái ác, nhận lấy cái thiện và đến được trên con đường chánh đạo. Sau 
đó, Ưu Lâu Tần Loa Ca Diếp gặp được hai người em của mình và nói 
cho họ biết về chuyện mình cải đạo. Hai người em của Ưu Lâu Tần 
Loa cũng chịu tham dự cuộc thuyết pháp của đức Phật và cuối cùng 
chịu quy y theo Phật. Tưởng cũng nên nhắc lại, hai người em của Ưu 
Lâu Tần Loa Ca Diếp cũng có năm trăm đệ tử. Như vậy chỉ trong một 
thời gian ngắn, Tăng đoàn mới của đức Phật đã có trên một ngàn 
người. Tất cả đều theo đức Phật về núi Linh Thứu trong thành Vương 
Xá. Vì nguyên đoàn của họ chỉ đi bộ nên đoàn Tăng lữ dải này đã gây 
sự chú ý cho cả vương quốc Ma Kiệt Đà. 

Trong các lần thuyết pháp, đức Phật luôn nhắc nhở rằng người 
Phật tử luôn cần hai hướng giáo dục: hướng thứ nhất là giáo dục ngoài 
đời và hướng thứ hai là giáo dục trong đạo. Hai hướng này được xem 
như là hai cánh của loài chim. Không có hai cánh loài chim không bay 
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được. Tương tự như vậy, không có đủ đây hai hướng giáo dục, người 
Phật tử chẳng những không có được đời sống ấm no ngoài đời, mà đời 
sống tâm linh cũng nghèo nàn tăm tối. Giáo dục ngoài đời sẽ giúp 
chúng ta nghề nghiệp nuôi thân và gia đình, trong khi giáo dục trong 
đạo giúp chúng ta có được hạnh phúc chân thật trong đời sống tâm 
linh. Thật vậy, giáo dục tôn giáo là cực kỳ cần thiết vì nó dạy chúng ta 
suy nghĩ và hành động như thế nào để thành người lương thiện và có 
được hạnh phúc. Giáo dục tôn giáo còn giúp chúng ta biết thương yêu 
và thông hiểu ý nghĩa cuộc đời để tự thích ứng được mình theo quy 
luật nhân sinh trong bất cứ hoàn cảnh nào. Sau sáu năm kinh qua tu tập 
khổ hạnh, Đức Phật đã khuyên hàng đệ tử của Ngài nên theo đường 
trung đạo. Ngài dạy: “Phật tử nên luôn lợi dụng tối đa cuộc sống ngoài 
đời trong khi tu hành để đi đến chân hạnh phúc trong đời này và đời 
sau.” 

Theo Kinh A Hàm, trong 45 năm thuyết Pháp của Đức Phật, Ngài 
tuyên bố rõ ràng là Ngài chỉ dạy hai vấn để: Khổ và Diệt Khổ, ngoài 
ra Ngài không dạy gì nữa. Ngài khuyến khích các đệ tử của Ngài du 
hành để thuyết pháp và giải thích đời sống phạm hạnh, vì hạnh phúc 
và an lạc của chúng sanh, vì lòng thương tưởng cho đời, vì lợi ích và 
hạnh phúc của chư Thiên và loài người. Đức Phật nêu rất rõ mục đích 
thuyết pháp của Ngài là không tranh luận với các nhà lãnh đạo tôn 
giáo khác và không cạnh tranh với lý thuyết đối nghịch. Không có sự 
tranh chấp trong sự thuyết pháp của Ngài. Ngài chỉ trình bày con 
đường dẫn đến giác ngộ và giải thoát khổ đau phiền não. Đức Phật 
luôn luôn có đầy lòng từ bi với tất cả chúng sanh hữu tình. Cho đến khi 
nằm nghỉ, Ngài cũng “tâm từ thương chúng sanh.” Ngài có thuyết Pháp 
cũng chỉ vì tình thương của Ngài đối với chúng sanh mọi loài. Kinh 
Phật gồm trên 150 bộ, tất cả đều nói lên sự hiểm nguy của sanh tử nên 
nhắc cho người khác biết những lời Phật dạy với hy vọng cuối cùng họ 
sẽ hiểu và vượt thoát khỏi luân hồi sanh tử. 


The Buddha Preached the First Sermon 
and Then Started His Preaching Mission 


After the Buddha's Enlightenment at Buddha Gaya, he moved 
slowly across India until he reached the Deer Park near Benares, 
where he preached to five ascetics his Flirst Sermon. The Sermon 
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preached about the Middle Way between all extremes, the Four Noble 
Truths and the Noble Eightfold Path. In the Deer Park, Benares, at first 
the Buddha was Ignored by the five brothers of Kaundinya, but as the 
Buddha approached them, they felt that there was something very 
special about him, so they automatically stood up as He drew near. 
Then the five men, with great respect, Invited the Buddha to teach 
them what He has enlightened. So, the Buddha delivered His First 
Teaching: Turning the Wheel of the Dharma. He began to preach: “O 
monk† You must know that there are Four Noble Truths. The firsf is the 
Noble Truth oƒ Suffering: LAfe 1s filled with the miseries and afflictlons 
of old age, sickness, unhappiness and death. People chase after 
pleasure but find only pain. Even when they do find something pleasant 
they soon grow tired of it. Nowhere 1s there any real satisfaction or 
perfect peace. The second is the Noble Truth oƒ the Cause oƒ Suffering: 
When our mind 1s filled with greed and desire and wandering thoughts, 
sufferings of all types follow. The third ¡s the Noble Truth oƒ the End oƒ 
Suffering: When we remove all craving, desire, and wandering 
thoughts from our mind, sufferings will come to an end. We shall 
experience undescribable happiness. And finalfy, the ƒourth is the Noble 
Truth oƒthe Path: The Path that helps us reach the ultimate wisdom.” 
Since then, the Buddha spread the seeds of Bodhi far and wide. 
Specifically after the time the Buddha met with Yasas and preached to 
him the teachings of Buddhism, Yasas and fifty friends of his 
1mmediately donned the yellow robe and followed Him. They were the 
first large group of Sangha to take vows ripht after the Buddha's 
enlightenment. Henceforth, the Buddha and His Sangha started his 
preaching mission. Õn one occasion, while In his way to Magadha, a 
kingdom 1n central India at the time, the Buddha called on Uruvilva- 
Kasyapa, the leader of the fire-worshipping cult and asked for lodging. 
Uruvilva-Kasyapa showed the Buddha a stone hut and warned that 
Iinside the hut there was a poIsonous dragon that always appeared In 
the middhle of the night to devour human beings. So, not be regret If 
the Sangha of the Buddha chose to stay there and were eaten up. 
However, the Buddha and his new Sangha still decided to enter the 
stone hut and sat calmly in a crossed-legs posture. By midnipght, the 
poIlsonous dragon appeared, showed 1fs Jaws widely and clutched 1ts 
sharp claws, but It could neither harm the Buddha nor the new Sangha. 
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The following day, beyond the prediction of Uruvilva-Kasyapa and his 
followers, the Buddha and his new Sangha were still safe and sound In 
that stone hut. So Uruvilva Kasyapa and his followers went from 
exfreme surprise to admiration. So, Uruvilva Kasyapa came to consult 
the Buddha about the methods of correct practices. After hearing the 
wonderful Dharma from the Buddha In his ever convincing tone and his 
virtuous manner, Uruvilva Kasyapa was now totally convinced. He 
then determined to give up what he had practiced In the past and led 
his five hundred disciples to take refuge in the Buddha. After the 
Buddha converted Uruvilva Kasyapa and his five hundred followers, he 
also preached to them the Four Noble Truths. All of them was filled 
with Joys of the Dharma and found that they were very lucky to have 
the Buddha's help to get rid of the evIls, to receive the good, and come 
to tread on the right path. After that, Uruvilva Kasyapa met his two 
brothers and gave them the account of how he was converted. The two 
brother also agree to attend the Buddha's preaching and finally took 
refuge In the Buddha. It should be reminded that the two brothers of 
Uruvilva Kasyapa also had five hundred followers. So In a very short 
period of time, the new Sangha of the Buddha already had more than 
one thousand people. All of them followed the Buddha to return to 
Mount Vulture Peak in Rajagrha. For the whole Sangha only walked, 
this long procession of Monks on the move caught the attention of the 
entire Kingdom og Magadha. 

In his preachings, the Buddha always reminded that Buddhists 
always need two ways of education: the first way 1s secular education 
and the second one 1s religious education. These tfwo ways are 
considered as the two wings for a bird. Without two wings, no bird can 
fly. Similarly, without these two ways of education, Buddhists would 
lead to a poor and obscure life, not only 1n the secular world but also in 
the spiritual life. Secular education wIll help us with an approprilate 
profession to support our family while religious education wIll help us 
lead a true happy life. As a matter of fact, religlous educatilon 1s 
extremely necessary, for It teaches us how to think and act In order to 
be good and happy. Besides, It also helps us love and understand the 
meaning of life so that we are able to adjust ourselves to 1†s laws In any 
Circumstances. Afier experlencing sIX years In ascetic prac(ices, the 
Buddha advised his followers to follow the middle path. He taught: 
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“Buddhists should always make best use of their secular life while 
cultivating the path of true happiness in this world and hereafter.” 

According to The Agama Sutra, In 45 years of preaching the 
Dharma, the Buddha declared explicitely that He did preach only on 
Suffering and the End of Suffering, and nothing else. He exhorted His 
disciples to go forth to preach the Dharma and to explain the holy life 
for the welfare of the many, for the happiness of the many, out of 
compassion for the world, for the advantage, for the happiness of the 
deitles and human beings. The Buddha made 1t very clear that His 
purpose 1n preaching the Dharma was not to quarrel with other 
religIous leaders or to compete with antagonistic doctrines. There 1s no 
quarrel in His preaching. He Just shows the way to enlightenment and 
liberation from all sufferings and afflictions. The Buddha 1s always 
filed with love and compassion for all living beings. Even when He 
takes a rest, He still wants to spread His love and compassion to other 
beiIngs. His preaching 1s only performed out of compassion and love for 
the world. There are over 150 Buddhist sutras, all of them are talking 
about the danger of mortalilty, so to preach others about Buddhaˆs 
teachings with the hope that they will eventually understand and be 
able to escape the cycle of births and deaths. 
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Chương Ba 
Chapter Three 


Hóa Độ Chúng Sanh 


Hóa độ có thể được hiểu như giải thoát cho ai đó thoát khỏi sự hủy 
diệt, khổ đau, phiển não, vân vân, để đưa người ấy đến trạng thái an 
toàn khỏi những lực lượng hủy diệt, thiên nhiên hay siêu nhiên. Đối 
với các tôn giáo khác, cứu độ có nghĩa là cứu khỏi tội lỗi, chết chóc và 
nhận vào cái gọi là thiên đường vĩnh cửu. Đây là những tôn giáo cứu 
độ, vì họ hứa cứu độ chúng sanh trong một hình thức nào đó. Họ cho 
rằng ý chí của một người là quan trọng, nhưng ân sủng là cần thiết và 
quan trọng hơn để được cứu độ. NÑ gười nào muốn được cứu độ thì phải 
tin rằng họ thấy được sự cứu độ siêu nhiên của một đấng toàn năng 
trong cuộc đời mà mình đang sống. Trong đạo Phật, giáo lý của được 
Phật dạy được dùng để hóa độ chứng sanh, trong khi quan niệm cứu độ 
rất xa lạ đối với những Phật tử thuần thành. Một lần, Đức Phật bảo với 
tứ chúng: “Mục đích duy nhất Ta ra đời là nhằm giáo hóa chúng sanh. 
Tuy nhiên, một điều rất quan trọng là các con đừng tin lời Ta giảng là 
đúng, chỉ đơn giản vì Ta đã nói những lời ấy. Tốt hơn, các con nên thực 
hành những lời dạy của Ta để biết rằng chúng đúng hay sai. Nếu các 
con thấy giáo pháp của Ta là phù hợp với chân lý và hữu ích, thì cố 
gắng làm theo. Nhưng đừng thực hành chỉ vì các con kính trọng Ta. 
Chính các con mới có thể cứu độ các con mà thôi.” Một lần khác, Đức 
Phật vỗ về con voi điên và quay sang nói với A Nan: “Duy nhất chỉ có 
tình thương mới diệt được hận thù. Sự thù hận không thể chấm dứt 
bằng lòng thù hận. Đây là bài học quan trọng mà con nên nhớ.” Chính 
Đức Phật đã khuyên chúng đệ tử lần cuối cùng trước khi Ngài nhập 
diệt: “Khi Ta không còn nữa các con hãy lấy giáo pháp của Ta làm 
thầy hướng dẫn cho các con. Nếu tâm các con thâm nhập được những 
lời dạy của Ta thì các con không cần thiết có Ta nữa. Hãy ghi nhớ 
những lời Ta đã dạy các con. Lòng tham và dục vọng là nguyên nhân 
của mọi khổ đau phiền não. Cuộc đời luôn biến đổi vô thường, vậy các 
con chớ nên tham đắm vào bất cứ thứ gì ở thế gian. Mà cần tự nỗ lực 
tu hành, sửa đổi thân tâm để tìm thấy cho chính mình hạnh phúc chân 
thật và trường cửu.” Đó là một vài khái niệm về hóa độ trong đạo Phật 
được nói lên từ kim khẩu của Đức Phật. 
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Có bốn lý do Phật thị hiện nơi cõi Ta Bà (Kinh Pháp Hoa, phẩm 
Phương Tiện, Đức Phật đã dạy: “Này ông Xá Lợi Phất, thế nào gọi là 
chư Phật Thế Tôn vì đại sự nhân duyên mà xuất hiện ở đời. Chư Phật 
Thế Tôn muốn chúng sanh giác ngộ tri kiến Phật, khiến họ được thanh 
tịnh, nên đã xuất hiện ở đời. Vì muốn chúng sanh thâm nhập vào tri 
kiến Phật, nên xuất hiện ở đời. Này ông Xá Lợi Phất, đó là do chư 
Phật Thế Tôn có đại nhân duyên nên xuất hiện ở đời.”). Thứ nhất là 
Khai: Khai mổ tri kiến hay chân lý Phật, hay là mở ra sự thấy biết của 
chư Phật cho chúng sanh y theo đó mà học hiểu, hầu phân biệt rõ ràng 
được đâu đúng hay sai. Thứ nhì là Thị: Chỉ bảo tri kiến Phật, giúp cho 
chúng sanh tu tập theo những thấy biết chân chánh của chư Phật nhằm 
giúp họ y theo đó mà học hiểu, hầu rõ được nẻo đúng đường sai, đâu 
phải, đâu trái để dứt bỏ những sai lầm cố hữu. Thứ ba là Ngộ: Giác 
ngộ tri kiến Phật, tức là giác ngộ Phật pháp, xa lánh tà pháp, để dứt ha 
những khổ đau sanh tử nơi tam đô ác đạo như các cõi địa ngục, nga 
quỷ, súc sanh, vân vân, để được sanh về các nẻo an vui của cảnh trời 
người. 7h í là Nhập: Thâm nhập vào tri kiến Phật, hay thâm nhập 
vào trong quả vị giải thoát của Thánh nhơn, hay là đắc đạo, vượt thoát 
ra ngoài vòng luân hồi sanh tử. 

Phật Hóa Độ Chúng Sanh Bằng Bốn Phương Pháp: Theo Đạo 
Xước (562-645), một trong những tín đồ lỗi lạc của Tịnh Độ Tông, 
trong An Lạc Tập, một trong những nguồn tài liệu chính của giáo pháp 
Tịnh Độ, chư Phật cứu độ chúng sanh bằng bốn phương pháp. Thứ nhất 
là bằng khẩu thuyết như được ký tải trong Nhị Thập Bộ Kinh. Thứ nhì 
là bằng tướng hảo quang minh. 7⁄⁄ ba là vô lượng đức dụng thần 
thông đạo lực, đủ các thứ biến hóa. 7hứ ứ là các danh hiệu của các 
Ngài, mà, một khi chúng sanh thốt lên, sẽ trừ khử những chướng ngại 
và chắc chắn sẽ vãng sanh Phật tiền. Người phàm mắt thịt chúng ta 
thường không thể hiểu được lòng giáo hóa đại bi vô lượng của chư 
Phật và chư Bồ Tát. Có khi các Ngài dùng lời thuyết giáo để hóa độ, 
nhưng lắm khi các Ngài dùng gương sống hằng ngày như lui về tự tịnh 
hay nghiêm trì giới luật để khuyến khích người khác tu hành. “Quyển 
Hiện” có nghĩa là tạm thời phương tiện hiện ra để cứu độ chúng sanh. 
Phật lực hay Bồ Tát lực có thể tự hóa thành bất cứ thân trần tục nào để 
cứu độ chúng sanh. 

Chư Phật và chư Bồ Tát còn hóa độ chúng sanh bằng cách “Phá tà 
Hiển Chánh”. Phá Tà Hiển Chánh có nghĩa là phá bỏ tà chấp tà kiến 
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tức và làm rõ chánh đạo chánh kiến. Theo Tam Luận Tông, học thuyết 
Tam Luận Tông có ba khía cạnh chính, khía cạnh đầu tiên là “phá tà 
hiển chánh." Phá tà là cần thiết để hóa độ chúng sanh đang đắm chìm 
trong biển chấp trước, còn hiển chánh cũng là cần thiết vì để xiển 
dương Phật pháp. Phá tà là phủ nhận tất cả những quan điểm y cứ trên 
sự chấp trước. Như thế những quan điểm như thuyết về “Ngã' của các 
triết gia Bà La Môn, thuyết 'Đa Nguyên Luận" của các luận sư A Tỳ 
Đàm và Câu Xá, cũng như những nguyên tắc độc đoán của các luận sư 
Đại Thừa, không bao giờ được thông qua mà không bị bài bác chi ly. 
“Hữu' hay tất cả đều có, cũng như “không' hay tất cả đều không đều bị 
chỉ trích. Hiển chánh là làm sáng tỏ chánh kiến. Theo Giáo Sư 
Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, Tam Luận Tông luận 
rằng chân lý chỉ có thể đạt được bằng cách phủ định hay bài bác các tà 
kiến bên trong và bên ngoài Phật giáo, cũng như những sai lầm của 
Đại thừa và Tiểu thừa. Khi ôm giữ tà kiến sai lầm, con người sẽ mù 
quáng trong phán đoán. Làm sao mà một người mù có thể có được cái 
thấy đúng, và nếu không có nó thì không bao giờ tránh được hai cực 
đoan. Cứu cánh vọng ngôn tuyệt lự là buổi bình minh của trung đạo. 
Phá tà và chỉ có phá tà mới dẫn đến cứu cánh chân lý. Con đường giữa 
hay con đường xa lìa danh và tướng là con đường hiển chánh. 


Transƒormafion & Salyafion 0ƒ Senfient Beings 


Transformaton and Salvaion may be understood as the 
deliverance of someone from destruction, sufferings, afflictions, and so 
on, and to bring that person to the state of being safe from destructive 
forces, natural or supernatural. To other religions, salvation means 
deliverance from sin and death, and admission to a so-called “Eternal 
Paradise”. These are religions of deliverance because they give 
promise of some form of deliverance. They believe that a person”s will 
1S Imporfant, but grace Is more necessary and Important to salvation. 
Those who wish to be saved must believe that they see a supernatural 
salvaton of an almighty creator in their lives. In Buddhism, the 
Buddha's teachings are utilized to teach and transform sentient beings; 
while the concept of salvation 1s strange to all sincere Buddhists. One 
time, the Buddha told His disciples: “The only reason I have come Into 
the world 1s to teach others. However, one very Important thing 1s that 
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you should never accept what I say as true simply because I have said 
1t. Rather, you should test the teachings yourselves to see 1ƒ they are 
true or not. If you find that they are true and helpful, then practice 
them. But do not do so merely our of respect for me. You are your own 
savior and no one else can do that for you.” One other time, the 
Buddha gently patted the crazy elephant and turned to tell Ananda: 
“The only way to destroy hatred Is with love. Hatred cannot be 
defeated with more hatred. This 1s a very Important lesson to learn.” 
Before Nirvana, the Buddha himself advised his disciples: “When I am 
gone, let my teachings be your guide. lf you have understood them In 
your heart, you have no more need of me. Remember what I have 
taught you. Craving and desire are the cause of all sufferings and 
afflictions. Everything sooner or later must change, so do not become 
attached to anything. Instead devote yourselves to clearing your minds 
and finding true and lasting happiness.” These are the Buddha”s golden 
speeches on some of the concepts of transformation and salvation. 

There are four reasons for a Buddhaˆs appearing in the world. 7h 
Jirst reason is Introducfion: To disclose, or to open up treasury of truth, 
or fo introduce and open the Buddhas” views and knowledge to sentient 
beings; so they can follow, learn, understand the truths, and clearly 
distinguish ripht from wrong. The second reason is Guidance: 'ToO 
display or to Indicate the meanings of Buddhas' teachings, or to teach 
senfient beings to learn and patice the views and knowledge Iintroduced 
by Buddhas, to help them know clearly the proper path from the 
Inproper path, right from wrong, In order to eliminate the various false 
views and knowledge. The third reason ¡s Awaken: Awaken means to 
reallze or to cause men to apprehend it, or to be awakened to the 
Buddha Dharmas, avoid false doctrines In order to escape from 
sufferings of births and deaths In the three evil paths of hell, hungry 
ghost, and animal, and be able to be reborn In the more peaceful and 
happlIer realms of heaven and human. 7he ƒourth reason is Penetration: 
To enter, or to lead them I1nto 1t, or to penetrate deeply into the 
enlightenment fruit of the saintly beings, being able to transcend and to 
find liberation from the cycle of rebirths. 

Four ways the Buddha used to transform and save senftient beings. 
According to Tao-Ch”o (562-645), one of the foremost devotees of the 
Pure Land school, in his Book of Peace and Happiness, one of the 


55 


pñncipal sources of the Pure Land doctrinne. All the Buddhas save 
senfient beings In four ways. Ƒïrsf, by oral teachings such recorded In 
the twelve divisions of Buddhist literature. Second, by their physical 
Ífeatures of supernatural beauty. 7Third, by their wonderful powers and 
virtues and transformations. #owrfh, by recitating of their names, which 
when uttered by beings, wIll remove obstacles and result their rebirth 
1n the presence of the Buddha. It is difficult for ordinary people like us 
to understand the teaching with Iinfinite compassion of Buddhas and 
Bodhisattvas. Sometimes, they uses their speech to preach the dharma, 
but a lot of times they use their way of life such as retreafting In peace, 
strictly following the precepts to show and Inspire others to cultivate 
the way. “lemporary manifestaton for saving beings” means 
temporarily appear to save sentlent beings. The power of Buddhas and 
Bodhisattvas to transform themselves Into any kind of temporal body In 
order to aid beings. 

Buddhas and Bodhisattvas also transform and save all sentient 
beings by “Breaking (disproving) the false and making manifest the 
right.” According to the Madhyamika School, the doctrine of the school 
has three main aspects, the first aspect Is the “refufation 1tself of a 
wrong view, at the same time, the elucidation of a right view.” 
Refuftation 1s necessary to transform and save all sentient beings who 
are drowned In the sea of attachment while elucidation 1s also 
1mportant in order to propagate the teaching of the Buddha. Refutation 
of all wrong views, refutaton means to refute all views based on 
attachment. Also views such as the “self” or atman, the theory of 
Brahmanic philosophers. The pluralistic doctrines of the Buddhist 
Abhidharma schools (Vaibhasika, Kosa, etc) and the dogmatic 
pñnnciples of Mahayana teachers are never passed without a detailed 
refutation. The Realistc or all exists, and the Nihilistic or nothing 
exIsts are equally condemned. Elucidation of the good cause means 
elucidaton of a ripht view. According to Prof. Takakusu In The 
Essentials of Buddhist Philosophy, the Madhyamika School strongly 
believed that the truth can be attained only by negation or refutation of 
wrong views within and without Buddhism, and of errors of both the 
Great and Small Vehicles. When retaining wrong VIeWws Or €TrOr, One 
wIll be blind to reason. How can a blind man get a right view without 
which the two extremes can never be avoided? The end of verbal 
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refutation 1s the dawn of the Middle Path. Refutation and refutation 
only, can lead to the ultimate truth. The Middle Path, which 1s devoid 
of name and character 1s really the way of elucidation of a right view. 
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Chương Bốn 
Chapter Four 


Thời Thuyết Giáo 


Khi Phật thuyết về thực tánh của ngũ uẩn và những yếu tố của nó, 
nhưng phủ nhận “thực ngã” như là một tâm thức thường hằng. Đây là 
thời kỳ Phật thuyết về Tứ A Hàm và các kinh điển Tiểu thừa khác. Khi 
Phật phủ nhận về ý tưởng “thực pháp” và cho rằng chư pháp không 
thực. Trong giai đoạn nầy Phật thuyết Kinh Bát Nhã. Khi nầy Phật 
thuyết rằng tâm thức là thật trong khi chư pháp huyễn giả. Giai đoạn 
nầy Phật thuyết kinh Diệu Pháp Liên Hoa. Tam Luận Tông chia Thánh 
giáo của Đức Phật ra làm ba thời. Thứ nhất là Căn bản Pháp Luân hay 
Hoa Nghiêm. Thứ nhì là Chi mạt Pháp Luân là các kinh điển Tiểu và 
Đại Thừa. Thứ ba là Nhiếp mạt quy bản Pháp Luân là thời Pháp Hoa. 
Theo truyền thống Phật giáo ban sơ tại Trung Hoa, có ba thời Chuyển 
Pháp. Thứ nhất là Tạng Giáo hay Tam Tạng Giáo: Tạng giáo, một 
trong Thiên Thai Tứ Giáo (Tạng, Thông, Biệt, Viên). Tạng giáo là một 
tông phái theo Tiểu Thừa của hai chúng Thanh Văn và Duyên Giác, 
coi giáo pháp Bồ Tát là chuyện bên lề không quan trọng, mà chỉ lo tu 
cho bản thân mình. Tạng giáo lại được chia làm bốn phần: Hữu, 
Không, Diệc Hữu Diệc Không, Phi Hữu Phi Không. 7hứ nhì là Thông 
Giáo: Giai đoạn thứ hai trong Thiên Thai Hóa Pháp Tứ Giáo, cho rằng 
vạn hữu là “Không,” nhưng chưa đạt được lý ““Irung Đạo”. Thứ ba là 
Biệt Giáo: Biệt giáo của trường phái Hoa Nghiêm và Liên Hoa dựa 
vào Nhất thừa hay Phật thừa. Liên Hoa Tông quyết đoán rằng Tam 
Thừa kỳ thật chỉ là Nhất Thừa, trong khi Hoa Nghiêm Tông lại cho 
rằng Nhất Thừa khác với Tam Thừa, vì thế Liên Hoa Tông được gọi là 
“Đồng Giáo Nhất Thừa,” trong khi đó thì Tông Hoa Nghiêm được gọi 
là Biệt Giáo Nhất Thừa. Tông Thiên Thai, chia Thánh giáo của Đức 
Phật ra làm bốn thời. Thứ nhất là Tạng Giáo: Đây là Tạng Giáo Tiểu 
Thừa. Thứ nhì là Thông Giáo: Thông Giáo là giai đoạn phát triển đầu 
tiên của Phật Giáo Đại Thừa với đầy đủ Tam Thừa (Thanh Văn, 
Duyên Giác, và Bồ Tát). Giáo thuyết triển khai của Thông giáo nối 
liền Thông Giáo với Biệt Giáo và Viên Giáo. Thứ ba là Biệt Giáo: 
Biệt giáo của trường phái Hoa Nghiêm và Liên Hoa dựa vào Nhất thừa 
hay Phật thừa. Liên Hoa Tông quyết đoán rằng Tam Thừa kỳ thật chỉ 
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là Nhất Thừa, trong khi Hoa Nghiêm Tông lại cho rằng Nhất Thừa 
khác với Tam Thừa, vì thế Liên Hoa Tông được gọi là “Đồng Giáo 
Nhất Thừa,” trong khi đó thì Tông Hoa Nghiêm được gọi là Biệt Giáo 
Nhất Thừa. Thứ ¡⁄ là Viên Giáo: Viên giáo là tên khác của Bí Mật 
giáo. 

Nhiều thế kỷ sau thời Phật nhập diệt, có rất nhiều cố gắng khác 
nhau để phân chia các thời giáo thuyết của Đức Phật, thường là căn cứ 
trên nội dung các kinh điển từ lúc Đức Phật thành đạo đến lúc Ngài 
nhập Niết Bàn, giáo thuyết của Ngài tùy cơ quyển biến để lợi lạc 
chúng sanh, nhưng mục đích của giáo pháp vẫn không thay đổi. Thứ 
nhất là thời kỳ Hoa Nghiêm Nhũ Vị: Thời kỳ nầy được ví như sữa tươi 
hay thời kỳ thuyết pháp đầu tiên của Phật, gọi là Hoa Nghiêm Thời 
cho chư Thanh Văn và Duyên Giác. Thời kỳ nầy lại được chia làm ba 
giai đoạn mỗi giai đoạn bẩy ngày ngay sau khi Phật thành đạo khi 
Ngài Thuyết Kinh Hoa Nghiêm. Tông Thiên Thai cho rằng Phật Thích 
Ca Mâu Ni thuyết Kinh Hoa Nghiêm ngay sau khi ngài đạt được giác 
ngộ; tuy nhiên điều nầy là một nghi vấn vì Kinh Hoa Nghiêm chỉ có 
trong Phật Giáo Đại Thừa mà thôi. Thứ nhì là thời A Hàm Lạc Vị: A 
Hàm lạc vị hay sữa cô đặc được chế ra từ sữa tươi. Thời kỳ 12 năm 
Đức Phật thuyết Kinh A Hàm trong vườn Lộc Uyển. Thời thứ ba là 
thời Phương Đẳng Sanh Tô Vị: Thời kỳ tám năm Phật thuyết kinh 
Phương Đẳng được ví như phó sản sữa đặc. Đây là thời kỳ tám năm 
Đức Phật thuyết rộng tất cả các kinh cho cả Tiểu lẫn Đại thừa. Thời 
thứ tư là thời Bát Nhã Thục Tô Vị: Thời kỳ 22 năm Phật thuyết Kinh 
Bát Nhã hay Trí Tuệ được ví như phó sản của sữa đặc đã chế thành bơ. 
Thời kỳ thứ năm là thời Pháp Hoa và Niết Bàn Đề Hồ Vị: Thời kỳ 
Pháp Hoa Niết Bàn được ví với thời kỳ sữa đã được tinh chế thành phó 
mát. Đây là thời kỳ tám năm Phật thuyết Kinh Pháp Hoa và một ngày 
một đêm Phật thuyết Kinh Niết Bàn. 

Tông Hoa Nghiêm lại chia giáo thuyết của Đức Phật ra làm năm 
phần. Có hai nhóm: nhóm thứ nhất từ sư Đỗ Thuận xuống đến sư Hiền 
Thủ và nhóm thứ nhì bắt đầu từ sư Khuê Phong. 7ời thuyết giáo thứ 
nhất là dành cho Tiểu Thừa Giáo: Phái Tiểu Thừa Theravada giải 
thích về “ngã không,” chư pháp là có thật, và niết bàn là đoạn diệt 
(dành cho hạng chúng sanh có căn cơ thấp kém nhỏ nhoï). Giáo lý nầy 
thuộc kinh điển A Hàm. Mặc dù chúng phủ nhận sự hiện hữu của một 
bản ngã cá biệt, lại chủ trương thực hữu và thừa nhận sự hiện hữu của 
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tất cả pháp sai biệt hay pháp hữu. Theo kinh điển nầy thì Niết Bàn là 
cứu cánh diệt tận, nhưng lại không thấu triệt về tính cách bất thực 
(pháp không) của chư pháp. Về duyên khởi, luận, giáo lý nầy thuộc về 
nghiệp cảm duyên khởi. Thời thuyết giáo thứ nhì là Khởi Thủy Đại 
Thừa: Khởi Thủy Đại Thừa hay Đại Thừa Thủy Giáo được chia làm 
nhiều chi (giáo lý dạy cho những người vừa bước lên Đại Thừa). Cả 
hai đều không thừa nhận sự hiện hữu của Phật tánh trong mọi loài, nên 
cả hai được xem như là nhập môn sơ thủy. Chi thứ nhất là Tướng Thủy 
Giáo mà giáo lý nhập môn y cứ trên sai biệt tướng của chư pháp, như 
Pháp Tướng Tông. Tướng Thủy Giáo phân tách về tánh đặc thù của 
chư pháp, được tìm thấy trong các kinh Du Già. Chi thứ nhì là Pháp 
Tướng Tông. Pháp Tướng tông nêu lên thuyết A-Lại-Da duyên khởi 
trên nên tẳng pháp tướng và không biết đến nhất thể của sự và lý. Vì 
tông nây chủ trương sự sai biệt căn để của năm hạng người, nên không 
thừa nhận rằng mọi người đều có thể đạt đến Phật quả. Chi thứ ba là 
Không Thủy Giáo, mà giáo lý nhập môn y cứ trên sự phủ định về tất 
cả các pháp hay pháp không, như Tam Luận Tông. Không Thủy Giáo 
dạy về lẽ không của chư pháp, được tìm thấy trong các kinh Bát Nhã. 
Chi thứ tư là Tam Luận Tông. Tam Luận tông chủ trương thiên chấp về 
“Không” trên căn cứ của “tự tánh” (Svabhava-alaksana) hay tánh vô 
tướng không có bản chất tôn tại, nhưng lại thừa nhận nhất thể của hữu, 
nên tông nầy xác nhận rằng mọi người trong tam thừa và năm chủng 
tánh đều có thể đạt đến Phật quả. Thời thuyết giáo thứ ba là Đại Thừa 
Chung Giáo: Đại Thừa trong giai đoạn cuối dạy về Chân Như 
(dharmatathata) và Phật tánh phổ quát, dạy về lẽ chân như bình đẳng, 
và khả năng thành Phật của chúng sanh, tìm thấy trong Kinh Lăng Già, 
Đại Bát Niết Bàn hay Đại Thừa Khởi Tín Luận, vân vân. Giáo lý nây 
thừa nhận rằng tất cả chúng sanh đều có Phật tánh và đều có thể đạt 
đến Phật quả. Thiên Thai tông theo giáo lý nầy. Chân lý cứu cánh Đại 
Thừa được trình bày bằng giáo lý nầy. Do đó, nó được gọi là giáo lý 
thuần thục hay Thục Giáo. Trong thủy giáo, sự và lý luôn tách rời 
nhau, trong khi ở chung giáo, sự lúc nào cũng là một với lý, hay đúng 
hơn cả hai là một. Như Lai Tạng Duyên Khởi là đặc điểm của giáo lý 
nầy. Nó cũng còn được gọi là Chân Như Duyên Khởi hay Đại Thừa 
Chung Giáo. Thời thuyết giáo thứ tư là Đại Thừa Đốn Giáo: Giáo lý 
nầy chỉ cho ta sự tu tập không cần ngôn ngữ hay luật nghi, mà gọi 
thẳng vào trực kiến của mỗi người. Giáo lý nầy nhấn mạnh đến “trực 
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kiến,” nhờ đó mà hành giả có thể đạt đến giác ngộ viên mãn tức khắc. 
Tất cả văn tự và ngôn ngữ đều đình chỉ ngay. Lý tánh sẽ tự biểu lộ 
trong thuần túy của nó, và hành động sẽ luôn luôn tùy thuận với trí 
huệ và tri kiến. Đốn giáo bằng chánh định nơi tư tưởng hay niềm tin 
chứ không bằng tu trì thiện nghiệp. Giáo lý nầy dạy cho người ta chứng 
ngộ tức thì dựa trên những giảng giải bằng lời hay qua tiến trình thực 
hành tu tập cấp tốc, tìm thấy trong Kinh Duy Ma Cật. Giáo lý nầy chủ 
trương nếu tư tưởng không còn mống khởi trong tâm của hành giả thì 
người ấy là một vị Phật. Sự thành đạt nầy có thể gặt hái được qua sự 
im lặng, như được Ngài Duy Ma Cật chứng tỏ, hay qua thiển định như 
trường hợp của Tổ Bồ Đề Đạt Ma, sơ tổ Thiền Tông Trung Hoa. Thời 
thuyết giáo thứ năm là thời Viên Giáo: Viên giáo dạy về Nhất Thừa 
hay Phật Thừa. Viên giáo Hoa Nghiêm, phối hợp tất cả làm thành một 
tông, được tìm thấy trong các Kinh Hoa Nghiêm và Pháp Hoa. Có hai 
trình độ của Đại Thừa Viên Giáo trong đó nhất thừa được giảng thuyết 
bằng phương pháp đồng nhất hay tương tự với cả ba thừa. Nhất Thừa 
của tông Hoa Nghiêm bao gồm tất cả các thừa. Tuy nhiên, tùy theo 
căn cơ mà giảng ba thừa để chuẩn bị cho những kẻ khát ngưỡng. Cả ba 
đều tuôn chảy từ Nhất Thừa và được giảng dạy bằng phương pháp 
đồng nhất như là một. Theo tông Hoa Nghiêm thì những thừa nầy là 
Tiểu Thừa, Đại Thừa Tiệm Giáo, Đại Thừa Thủy Giáo, Đại Thừa 
Chung Giáo, và Đại Thừa Đốn Giáo. Kế đến là Nhất Thừa Biệt Giáo, 
trong đó nhất thừa được nêu lên hoàn toàn khác biệt hay độc lập với 
những thừa khác như trường hợp giáo lý Hoa Nghiêm trong đó nói lên 
học thuyết về thế giới hỗ tương dung nhiếp. Nhất Thừa cao hơn ba 
thừa kia. Nhất thừa là chân thật còn ba thừa được coi như là quyền 
biến (tam quyền nhất thật). Trong khi đó Khuê Phong lại chia thời 
thuyết giáo của Phật ra làm năm thời hoàn toàn khác với Đỗ Thuận. 
Thời thuyết giáo thứ nhất là Nhân Thiên Giáo: Những ai giữ ngũ giới 
sẽ tái sanh trở lại vào cõi người và những ai hành thập thiện sẽ được 
tái sanh vào cõi trời. Thời thuyết giáo thứ nhì là Tiểu Thừa Giáo. Thời 
thuyết giáo thứ ba là Đại Thừa Pháp Tướng Giáo, dựa vào tất cả những 
yếu tố đặc biệt của pháp tướng. Thời thuyết giáo thứ tư là Đại Thừa 
Không Giáo, dựa vào sự phủ nhận của mọi yếu tố hay tánh không của 
chư pháp. Thời thuyết giáo thứ năm là Nhất Thừa Hiển Tính Giáo: 
Trình bày Phật tánh phổ quát. Nhất Thừa Hiển Giáo bao gồm cả Đại 
thừa chung giáo, Đốn giáo và Viên giáo. 
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Periods 0ƒ Sakyamuni” Teachings 


When the Buddha taught the reality of the skandhas and elements, 
but denied the common belief In real personality (thực ngã) as a 
permanent soul. This period 1s represented by the four Agamas (A 
Hàm) and other Hinayana Sutras. When the Budha negated the Idea of 
the reality of things (Thực pháp) and advocate that all was unreal. This 
period 1s represented by Prajna Sutras (Bát Nhã). When the Buddha 
taught, “the mind or spirit 1s real, while things are unreal.” This perlos 
represented by the Wonder Lotus Sutras. The San-Lun School divided 
the Buddhaˆs sacred teaching Into three wheels of the law (dharma- 
cakra). First, the root wheel 1s the Avatamsaka (Wreath). Second, the 
branch wheel 1s all Hinayana and Mahayana texts. Third, the wheel 
that confracts all the branches so as to bring them back to the root, 1.e., 
the Lotus. According to the original Buddhist tradition in China, there 
are three Dharma-cakra. First, the Tripitaka doctrine (the orthodox of 
Hinayana). The Pitaka, 1.e. Tripitaka School, one of the four divIslons 
of the Tlen-lI”al. It is the Hinayana school of the Sravaka and 
Pratyeka-buddha types, based on the Tripitaka and i1ts four dogmas, 
with the Bodhisattva doctrine as an unimportant side 1ssue. It 1s also 
divided Into four others: the reality of things, the unreality of things, 
both the reality and the unreality of things, neither the reality nor the 
unreality of things. Second, the Iintermediate, or interrelated doctrine 
(Hinayana-cum-Mahayana). The second sfage in the T”ien-T”ai four 
periods of teaching, which held the doctrinne of “Void,” but had not 
arrived at the doctrine of the “Mean.” Third, the đifferentiated or 
separated doctrine (Early Mahayana as a cult or development, as 
distinct from Hinayana). The different teaching of the Avatamsaka sect 
and Lotus sect 1s founded on One Vehicle, the Buddha Vehicle. The 
Lotus school asserts that the Three Vehicles are really the One 
Vehicle, the Hua-Yen school that the One Vehicle differs from the 
Three Vehicles; hence the Lotus school 1s called the Umitary, while the 
Hua-Yen school 1s the Differentiating school. The T”ien-T”ai school 
divided the Buddha”s Teachings Into four periods. The first period 1s 
the Tripitaka Teaching, or the Pitaka School was that of Hinayana. The 
second period 1s the Interrelated Teaching, or intermediate school, was 
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the first stage of Mahayana, having In it elemen(s of all the three 
vehicles (sravaka, pratyekabuddha, and bodhisattva). Its developing 
doctrine linked 1t with Hinayana on the one hand and on the other hand 
wih the two further developmenfs of the “separate” or 
“differentiated” Mahayana teaching, and perfect teaching. The third 
period 1s the Differentiated Teaching. The different teaching of the 
Avatamsaka sect and Lotus sect is founded on One Vehicle, the 
Buddha Vehicle. The Lotus school asserts that the Three Vehicles are 
really the One Vehicle, the Hua-Yen school that the One Vehicle 
differs from the Three Vehicles; hence the Lotus school 1s called the 
Unitary, while the Hua-Yen school 1s the Differentiating school. The 
fiíth period 1s the Complete, Perfect, or Final Teaching; a name for the 
©soferic teachings. 

In the centuries that followed the Buddha”s death, various attempts 
were made to organize and formulate his teachings. Different systems 
appeared, basing themselves on the recorded scriptures, each 
purporting to express the Buddha”s intended meaning from the time of 
his enliphtenment until his nirvana. The reason of his teachings of 
different sutras 1s for the benefits of many different living beings, but 
the purpose of his doctrine was always the same. The Buddha's first 
preaching Fresh Milk: Thịs period 1s called Avatamsaka (Hoa Nghiêm) 
for sravakas and pratyeka-buddhas. This period 1s divided Into three 
divisions each of seven days, after his enlightenment, when he 
preached the content of the Avatamsaka Sutra. According to the T”ien- 
Tai sect, the Avatamsaka Sutra was delivered by Sakyamuni Buddha 
Iummediately after his enlightenment; however, this 1s questionable 
because the Hua-Yen Sutra 1s a Mahayana creation. The second period 
is the Agamas: The Agamas or the coagulated milk for the Hinayana. 
The twelve years of the Buddha”s preaching of Agamas ¡In the Deer 
Park. The third period is the Vaipulyas: The Vaipulya period for the 
Mahayana. The eight years of preaching Mahayana-cum-Hinayana 
doctrines. The ƒourth period ¡s the Prajna: The Prajna or the ghola or 
butter for the Mahayana. Twenty two years of his preaching the praJna 
or wisdom sutra. The fiƒfth period is the Lotus and Nirvana: Also called 
the sarpirmanda or clarified butter for the Mahayana. The eight years 
of his preaching of Lotus sutra, and In a day and a night, the Nirvana 
sutra. 
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The Hua-Yen Sect divided the Buddha”s Teachings Info five parts 
or the five divisions of Buddhism. There are two øroups: the first øroup 
1s from Tu-Shun down to Hsien-Shou, and the second group 1s from 
Kuei-Eeng. The first period oƒ the Buddha`s teachings, the Doctrine of 
the Small Vehicle or Hinayana (Theravada) The Hinayana 
corresponds to the Agama sutras which Interpret that the self 1s without 
substance, the separate elements or dharmas are real, and nirvana 1s 
therr total annihilation. Thịis doctrine refers to the teaching of the four 
Agamas. Althouph they deny the existence of the personal self 
(pudgala-sunyata), they are realistic and admit the existence of all 
separate elements (dharma). They hold that Nirvana 1s total extinction, 
and yet they do not understand much of the unreality of all elemenfts 
(dharma-sunyata). As to the causation theory, they attribute If to action- 
influence. The second period öoƒ the Buddha”s teachings, the Elementary 
Doctrine of the Great Vehicle (Mahayana). The primary or elementary 
stage of Mahayana 1s divided Iinto many sections. Since neither admIts 
the existence of the Buddha-nature (Buddha-svabhava) in all beings, 
both are considered to be elementary: Đại Thừa Thủy Giáo. The first 
branch 1s the elementary doctrine which based on the specific character 
of all elements (dharma-laksana), e.g., the Idealisic School or 
Dharmalaksana. Realistic Mahayana which analyzes the specific and 
distinct character of the dharmas, found In the Yogachara Sutras. 
Second, the Dharmalaksana School which sets forth the theory of 
causation by 1deation-store (Alaya-vijnana) on the basis of phenomenal 
charateristics (laksana) and does not recognize the unity of fact and 
pñnnciple. Also, since 1t maintains the basic distinction of five specles of 
men, it does not admit that all men can attain Buddhahood. The third 
branch, the elementary doctrine which based on negation of all 
elements or dharma-sunyafa, e.g., San-Lun School. This 1s the 
Idealistic Mahayana that holds all dharmas are non-substantial, found 
1n PraJna or Wisdom Sutras. The fourth branch, the San-Lun which 
holds the one-sided view of “Void” on the basis of “own nature” or no 
abiding nature, but admifting the unity of being and non-being, 1t 
affirms that men of the three vehicles and the five specles are all able 
to attain Buddhahood. 7he third period oƒ the Buddha”s teachings, the 
Final Mahayana teaching, or the Mahayana In Its final stage which 
teaches the Bhutatathata and universal Buddhahood, or the essentially 


64 


true nature of all things and the ability of all beings to attain 
Buddhahood. This 1s the final metaphysical concepts of Mahayana, as 
presented In the Lankavatara Sutra, the Mahaparinirvana text, and the 
Awakening of Faith, etc. This doctrine asserts that all living beings 
have Buddha-nature and can attain Buddhahood. The T”ien-T”ai 
School adheres to this doctrine. By this teaching the Ultmate Truth of 
Mahayana 1s expounded. Therefore, it 1s called the Doctrine of 
Maturity. As It agrees with reality, 1t also called the True Doctrine. In 
the elementary doctrine, fact and principle were always separate, 
while In this final doctrine, fact 1s always 1dentified with principle, or in 
short, the two are one. The causaton theory by Matrix of the 
Thuscome 1s special to this doctrine. It ¡1s also called the theory of 
causation by Thusness or Tathata. The ƒourth period oƒ the Buddha`s 
teachings, the Abrupt Doctrine of the Great Vehicle. This means the 
trainng without word or order, directly appealing to one”s own 1nsight. 
Thịs teaching emphasized on one”s own 1nsight by which one can atfain 
enlightenment all at once. All words and speech will stop at once. 
Reason will present 1tself in Ifs purity and action will always comply 
with wIsdom and knowledge. The Mahayana Immediate, abrupt, direct, 
sudden, or Intuitive school, by right concentration of thought, or faith, 
apart from good works (deeds). This teaching expounds the abrupt 
realizaton of the ultimate truth without relying upon verbal 
explanations or progression through various stages of practice, found In 
Vimalakirti Sutra. This doctrine holds that 1f thought ceases to arise In 
one”s mind, the man 1s a Buddha. Such an attainment may be gained 
through silence as shown by Vimalakrrtl, a saintly layman 1n Vaisali, 
or through medifation as In the case of Bodhidharma, the founder of 
Chinese Ch'an School. The fifth period oƒ the Buddha`s teachings, the 
Round Doctrine of the Great Vehicle or the Perfect teaching expounds 
the One Vehicle, or the Buddha Vehicle. The complete or perfect 
teaching of the Hua-Yen, combining the rest into one all-embracing 
vehicle, found In the Avatamsaka and Lotus Sutras. There are two 
grades of the round or perfect doctrine, one of which 1s the Vehicle of 
the Identical Doctrine (Nhất Thừa Đồng Giáo), in which the One 
Vehicle 1s taught an Identical or similar method with the other three 
Vehicles. The One Vehicle of the Avatamsaka School 1s Inclusive of 
all Vehicles. However, for the convenience the three vehicles are 
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taught to prepare the aspirants. The three flow out of the One Vehicle 
and are taught in the identical method as the one. The these Vehicles 
recognized by the Avatamsaka School: Hinayana. the Gradual 
Mahayana, the Elementary Mahayana, the Final Mahayana, and the 
Abrupt Doctrine of the Great Vehicle. Next, the One Vehicle of the 
Distinct Doctrine in which the One Vehicle 1s set forth entirely distinct 
or independent from the other Vehicles, as in the case of the teaching 
of the Avatamsaka School, in which the doctrine of the world of 
totalistic harmony mutually relating and penetrating 1s set forth. The 
One Vehicle 1s higher than the other three. The One Vehicle 1s real 
while the three are considered as temporary. While according to Kuei- 
Feng, he divided the Buddhaˆs teachings Into five periods, which were 
totally different from which of Tu-Shun. The ƒfirst period oƒ the 
Buddha's teachings, the rebirth as human beIngs for those who keep 
the five commandments and as devas for those who keep the ten 
commandments. The second period oƒ the Buddha`s teachings, the 
Doctrinne of the Small Vehicle or Hinayana. The thirđ period oƒ the 
Buddha's teachings, the elementary doctrine of the Great Vehicle 
(Mahayana) based on the specific character of all elements (dharma- 
laksana). The ƒfourth period oƒ the Buddha”s teachings, the elementary 
doctrine of the Great Vehicle (Mahayana) based on negation of all 
elements or emptiness of things or dharma-sunyata. The flƒth period oƒ 
the Buddha's teachings, the one vehicle which reveals the universal 
Buddha-nature. It Iincludes the Mahayana In 1ts final stage, the 
1mmediate and the complete or perfect teaching of the Hua-Yen. 
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Chương Năm 
Chapter Five 


Thiên Thai Ngũ Thời Bát Giáo 


Nhiều thế kỷ sau thời Phật nhập diệt, có rất nhiều cố gắng khác 
nhau để phân chia các thời giáo thuyết của Đức Phật, thường là căn cứ 
trên nội dung các kinh điển từ lúc Đức Phật thành đạo đến lúc Ngài 
nhập Niết Bàn, giáo thuyết của Ngài tùy cơ quyển biến để lợi lạc 
chúng sanh, nhưng mục đích của giáo pháp vẫn không thay đổi. “Thiên 
Thai Ngũ Thời Bát Giáo” là cách xếp loại những lời Phật dạy theo 
quan điểm của phái Thiên Thai, do Trí Giả Đại Sư người Trung Quốc 
thiết lập. Phái Thiên Thai, học thuyết dựa vào Kinh Diệu Pháp Liên 
Hoa và thừa nhận Ngài Long Thọ Bồ Tát làm trưởng lão đầu tiên của 
mình. Trường phái nầy lợi dụng tất cả mọi phương tiện nhằm đạt tới 
đại giác. Qua việc phân loại tiến trình giảng kinh và học thuyết Phật 
thành năm thời kỳ và Tám Giáo Lý (bốn loại giáo lý cộng thêm bốn 
phương pháp giảng giải) chứng tổ trường phái nầy hệ thống hóa sự 
thuyết giảng của Phật. Đức Phật đã giác ngộ dưới cây Bồ Đề, hoằng 
hóa 49 (45) năm, giảng kinh hơn 300 hội. Nói tóm lại, Thiên Thai Trí 
Khải Đại Sư, người sáng lập ra tông Thiên Thai bên Trung Hoa cũng 
chính là tác giả đã chia giáo pháp của đức Phật ra làm năm thời kỳ cho 
tám loại giáo pháp. 

Thiên Thai Ngũ Thời: Năm Thời Kỳ, trong đó thời Hoa Nghiêm 
kéo dài 21 ngày, thời A Hàm kéo dài 12 năm, thời Phương Quảng kéo 
đài § năm, thời Bát Nhã kéo dài 22 năm, và thời Niết Bàn kéo dài 8 
năm. Điều này có nghĩa là trong năm thời giảng pháp này, có thời kỳ 
này chồng chéo lên thời kỳ kế tiếp, vì đức Phật chỉ hoằng hóa 45 năm 
mà thôi. Thứ nhất là thời kỳ Hoa Nghiêm: Thời Hoa Nghiêm không 
phải là thuần viên vì nó gồm cả biệt giáo. Thời kỳ nây kéo dài ba tuần 
lễ và Phật đã thuyết giảng ngay sau khi Ngài đạt được đại giác. Với 
giáo thuyết nầy, Đức Phật muốn đánh thức các đệ tử của Ngài, nhưng 
vì giáo pháp quá thậm thâm nên đa phần các đệ tử của Ngài đã không 
hiểu được những lời thuyết giảng nây, tức là ý tưởng cho rằng vũ trụ là 
biểu hiện của cái tuyệt đối. Nói chung, giáo lý được giảng dạy trong 
thời kỳ nầy là pháp tự chứng của Phật trong sự đại giác của Ngài, 
nghĩa là khai thị về sự giác ngộ của Ngài. Thính chúng không thể thấu 
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triệt nổi nên họ như câm như điếc. Thứ nhì là thời kỳ A Hàm: Thời kỳ 
thứ hai còn gọi là thời Lộc Uyển. Thời Lộc Uyển chỉ phiến diện vì chỉ 
giảng các kiến giải Tiểu Thừa. Sau khi Đức Phật thấy rằng không đệ 
tử nào của Ngài sẵn sàng tiếp nhận và hiểu nổi kinh Hoa Nghiêm, Đức 
Phật bèn giảng các kinh A Hàm nguyên thủy để khế hợp với những kẻ 
căn tánh thấp kém. Chúng đệ tử của Ngài bây giờ có thể tuân theo lời 
dạy của Ngài và thực hành một cách xứng lý để đạt được quả vị A La 
Hán. Thời kỳ nầy còn được gọi là thời dụ dẫn, tức là thời kỳ mà mỗi 
người được dẫn dụ để đi đến giáo lý cao hơn. Trong giai đoạn nầy, 
Đức Phật không dạy toàn bộ giáo điển nữa, mà Ngài chỉ dạy những gì 
mà các môn đồ có thể hiểu được. Ngài trình bày về khổ, không, vô 
thường, vô ngã, Tứ diệu đế, Bát chánh đạo và Thập nhị nhân duyên, 
vân vân, nhằm giúp chúng sanh giải thoát khỏi tam đồ lục đạo. Giai 
đoạn nây kéo dài 12 năm. Giáo thuyết nầy tương xứng với giáo thuyết 
của Phật giáo Nguyên Thủy. 7hứ ba là thời kỳ Phương Quảng hay thời 
kỳ phôi thai của Phật giáo Đại Thừa: Thời Phương Đẳng giảng cùng 
lúc cả bốn giáo thuyết nhưng vẫn còn tương đối. Trong giai đoạn kéo 
dài tám năm nầy, Đức Phật bác bỏ sự luyến chấp vào Tiểu Thừa và 
hướng dẫn đệ tử đi vào nẻo Đại Thừa. Đức Phật bắt đầu thuyết giảng 
về Đại thừa và tính ưu việt của Bồ tát, cũng như làm sáng tổ sự thống 
nhất giữa Phật và người, giữa cái tuyệt đối và tương đối. Đây là thời 
kỳ mà những người Tiểu Thừa quy đầu sang giáo lý Đại Thừa và vì 
mục đích nầy mà Đức Phật đã giảng các kinh Phương Đẳng, tức triển 
khai, kinh Đại Nhật Như Lai và kinh Duy Ma Cật. Vì Phật thường hay 
khiển trách các vị La Hán do tà kiến hay thiên kiến của họ, nên thời 
kỳ nầy còn được gọi là thời “Đàn Ha.” Các vị Tiểu Thừa, theo giảng 
luận của Phật, thức tỉnh về những thiên kiến của mình và học hỏi để 
thấy giá trị Đại Thừa. Thứ r là thời kỳ Bát Nhã hay Liên Hoa: Thời 
Bát Nhã chủ yếu giảng Viên giáo nhưng còn liên hệ Thông giáo và 
Biệt giáo. Do đó nó chưa hoàn toàn viên mãn. Trong 22 năm của thời 
kỳ nây, Đức Phật thuyết giẳng giáo pháp Đại Thừa ở cấp cao hơn và 
bác bỏ sự luyến chấp Tiểu Đại của các hàng đệ tử. Đức Phật đã giảng 
về tính hư không trong Kinh Bát Nhã. Trong thời kỳ nầy, Đức Phật 
giảng thuyết kinh Bát Nhã và mọi ý niệm biện biệt và chấp thủ đều bị 
quyết liệt loại bổ. Bởi vậy, nó được gọi là thời “Đào Thải.” Suốt trong 
thời kỳ nầy, giáo lý về “không” được giảng dạy, nhưng chính “không” 
lại bị phủ nhận. Do đó, thời Bát Nhã cũng được gọi là thời “Hội Nhất 
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Thiết Pháp,” nghĩa là bác bổ mọi phân tích và thống nhất chúng lại. 
Thứ năm là thời kỳ Pháp Hoa và Niết Bàn: Trong tắm năm cuối đời, 
Đức Phật thuyết giẳng trực tiếp từ những kinh nghiệm mà Ngài đã giác 
ngộ. Ngài đã giảng về tính đồng nhứt tuyệt đối giữa các mặt đối lập và 
về sự hạn hẹp của Tam thừa (Thanh văn, Duyên giác, Bồ tát) nên Ngài 
đã chỉ dạy cách hòa lẫn nhau thành Nhất thừa (một cỗ xe duy nhất): 
Phật thừa. Thời kỳ nầy còn gọi là thời Pháp Hoa. Trong thời kỳ nầy, sự 
truy cứu hay phân tích và dung hợp về các học thuyết được giảng dạy. 
Quan điểm về Tam thừa Thanh Văn, Duyên Giác và Bồ Tát có thể đạt 
được Thánh quả chỉ là một giáo thuyết “khai mở” tạm thời để cuối 
cùng cả ba đều được “hội” về Phật Thừa. Như thế thời thứ năm đặc 
biệt được gọi là thời “Khai Hội.” Nhân duyên xuất hiện ở thế gian của 
Phật là cứu độ tất cả chúng sanh và nhân duyên ấy chỉ có thể được 
hoàn thành bởi Kinh Pháp Hoa. Do đó Pháp Hoa là giáo lý rốt ráo 
trong tất cả những giáo lý của Phật, và là vua của tất cả các kinh. Thời 
kỳ Pháp Hoa là thời kỳ thuần “Viên” và tối thượng. Vì ở đây nhân 
duyên xuất hiện thế gian của Phật được biểu lộ đầy đủ. Kinh phụ 
thuộc, Niết Bàn, tóm tắt những gì Phật đã dạy trong suốt cả cuộc đời 
của Ngài, nghĩa là Tam thừa và Tứ giáo đều được xóa bỏ do hội tam 
thừa về nhất thừa và hợp tứ giáo thành viên giáo cứu cánh. Như vậy, 
tất cả giáo lý của Phật sau cùng đều quy tụ vào Pháp Hoa mà tông 
Thiên Thai coi như là giáo lý tối thượng của Phật giáo. 

Thiên Thai Bát Giáo: Bát giáo hay tám giáo thuyết là tám khoa 
hay tám phương thức giáo hóa của Phật dạy cho chúng sanh tu hành. 
Bát Giáo bao gồm Đốn giáo, Tiệm giáo, Mật giáo, Bất Định giáo, 
Tạng Giáo, thông giáo, Biệt Giáo, và Viên giáo. Đốn giáo là giáo lý 
trực tiếp giảng hết về chân lý như trong Kinh Hoa Nghiêm. Ở đây Đức 
Phật tuyên thuyết về sở chứng của Ngài mà không cần đến phương 
tiện nào cả, đây là thời Hoa Nghiêm. Phương pháp đốn giáo nầy được 
những người thượng căn thượng trí áp dụng, vì những người nầy có khả 
năng hiểu được chân lý bằng trực giác. Đốn giáo là giáo pháp đốn ngộ 
hay ngộ cấp kỳ tức là pháp môn trực chỉ dành cho những hành giả 
thượng căn trong nhà Thiền. Quan điểm của Lục Tổ Huệ Năng về Đốn 
Giáo. Theo Kinh Pháp Bảo Đàn, Lục Tổ Huệ Năng dạy: “Này thiện tri 
thức, người tiểu căn nghe pháp môn đốn giáo nầy ví như là cỏ cây, cội 
gốc của nó vốn nhỏ, nếu bị mưa to thì đều ngã nghiêng không thể nào 
tăng trưởng được, người tiểu căn lại cũng như vậy, vốn không có trí 


70 


huệ Bát Nhã cùng với người đại trí không sai biệt, nhơn sao nghe pháp 
họ không thể khai ngộ? Vì do tà kiến chướng nặng, cội gốc phiển não 
sâu, ví như đám mây lớn che kín mặt trời, nếu không có gió thối mạnh 
thì ánh sáng mặt trời không hiện. Trí Bát Nhã cũng không có lớn nhỏ, 
vì tất cả chúng sanh tự tâm mê ngộ không đồng, tâm thể bên ngoài 
thấy có tu hành tìm Phật, chưa ngộ được tự tánh tức là tiểu căn. Nếu 
khai ngộ đốn giáo không thể tu ở bên ngoài, chỉ nơi tâm mình thường 
khởi chánh kiến, phiền não trần lao thường không bị nhiễm tức là thấy 
tánh. Thứ nhất là Đốn Giáo: Pháp môn giúp hành giả tức thì giác ngộ. 
Pháp môn nầy thường liên hệ đến tông Hoa Nghiêm hay Thiền tông 
(đốn giáo không dùng ngôn ngữ văn tự). Nầy thiện tri thức, đời sau 
người được pháp của ta, đem pháp môn đốn giáo nầy, đối với hàng 
người đồng kiến đồng hành phát nguyện thọ trì như là thờ Phật, cố 
gắng tu thân không dám lui sụt thì quyết định vào quả vị Thánh, nhưng 
phải truyền trao, từ trước đến giờ, thầm truyễển trao phó chớ không 
được dấu kín chánh pháp. Nếu không phải là hàng đồng kiến đồng 
hành, ở trong pháp môn khác thì không được truyền trao, e tổn tiền 
nhơn kia, cứu cánh vô ích, sợ người ngu không hiểu, chê bai pháp môn 
nầy rồi trăm kiếp ngàn đời đoạn chủng tánh Phật.” Thứ nhì là Tiệm 
Giáo: Tiệm giáo như trong Kinh A Hàm, Phương Đẳng và Niết Bàn. 
Đức Phật dùng “Tiệm Giáo” dẫn dụ mọi người đi lần vào sự tư duy sâu 
thẳm, dùng tất cả mọi phương tiện, đây là thời Lộc Uyển, Phương 
Đẳng và Bát Nhã. Phương pháp “Tiệm Giáo” nầy được đại đa số áp 
dụng vì nó đi từ thấp đến cao, từ căn bản đến phức tạp như Pháp Môn 
Tịnh Độ. Phương pháp nây bao hàm các thời kỳ A Hàm, Phương 
Quảng và Bát Nhã. Tiệm giáo chỉ khái niệm về “ngộ” đạt được qua 
một chương trình thực tập từ từ. Có người cho rằng tiệm giáo quan hệ 
với “Bắc Tông” Thiền và ngược lại với “Nam Tông” Thiền hay “Đốn 
giáo”, vì đốn giáo cho rằng giác ngộ phải được thực chứng tức thì, 
trong một ánh chớp chứng ngộ. Vài người khác lại cho rằng đây là 
phương pháp tiến tu từ từ, đi từ Tiểu Thừa lên Đại Thừa, đối lại với 
phương pháp đi thẳng vào giáo thuyết Đại Thừa của đốn giáo. Phương 
pháp tiến tu từ từ, đi từ Tiểu Thừa lên Đại Thừa, đối lại với phương 
pháp đi thẳng vào giáo thuyết Đại Thừa của đốn giáo. Tông Hoa 
Nghiêm cho rằng kinh Hoa Nghiêm là giáo điển đốn ngộ và kinh Pháp 
Hoa vừa tiệm vừa đốn; trong khi tông Thiên Thai lại cho rằng kinh 
Pháp Hoa là vừa là đốn giáo mà cũng là viên giáo. Đây là một trong 
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tám loại giáo pháp mà Đức Phật dùng “Tiệm Giáo” dẫn dụ mọi người 
đi lần vào sự tư duy sâu thẳm, dùng tất cả mọi phương tiện, đây là thời 
Lộc Uyển, Phương Đẳng và Bát Nhã. Phương pháp “Tiệm Giáo” nầy 
được đại đa số áp dụng vì nó đi từ thấp đến cao, từ căn bản đến phức 
tạp như Pháp Môn Tịnh Độ. Phương pháp nầy bao hàm các thời kỳ A 
Hàm, Phương Quảng và Bát Nhã. Thứ ba là Mật Giáo: Đây là những 
lời dạy bí mật mà chỉ có một vài vị đặc biệt mới hiểu được. Trên thực 
tế, đây là giáo lý bí mật bất định, nó không nhất định và biến thiên vì 
thính giả khuất lấp nhau bởi sức thân thông của Phật và mỗi người nghĩ 
rằng Phật chỉ giảng cho riêng mình mà thôi. Phương pháp bí truyền chỉ 
được Phật dùng khi nói riêng với một người và chỉ có người đó hiểu 
được. Khác với Thông giáo, Mật giáo dạy về nghĩa thâm mật của Phật 
giáo. Phương pháp dạy hành giả về cách bắt ấn, trì chú, tam mật tương 
ưng, tức thân thành Phật. Thân khẩu ý của hành giả tương ưng với thân 
khẩu ý của Phật. Mật giáo dạy cho thính chúng vô hình mà những 
người khác trong pháp hội chẳng thấy. Một trong tám loại giáo pháp 
của Đức Phật. Bí Mật Giáo hay những lời dạy bí mật mà chỉ có một 
vài vị đặc biệt mới hiểu được. Cũng có nghĩa là mật tông, một trong 
bốn loại giáo thuyết của tông Thiên Thai. Thứ t là Bất Định Giáo: 
Bất định giáo là giáo lý chung, từ đó người nghe tùy theo khả năng của 
mình mà lãnh hội. Giáo lý bất định, không bí mật mà Phật dùng khi có 
mặt nhiều đệ tử khác trình độ nhau, nhưng đều hiểu lời Phật giảng. 
Giáo pháp mà Phật tùy theo căn cơ nghi thuyết dạy, chớ không nhứt 
định là phải thuộc riêng về một căn cơ nào cả. Một trong năm thời 
thuyết giáo của Đức Phật. Bất Định Giáo hay giáo lý chung, từ đó 
người nghe tùy theo khả năng của mình mà lãnh hội. Thiên Thai chia 
giáo pháp của Như Lai ra làm bốn. Bất Định Giáo hay phương tiện mà 
Đức Như Lai dùng thân lực bất tư nghì để có thể khiến chúng sanh 
được lợi ích Đại Thừa khi Ngài thuyết về Tiểu Thừa, và ngược lại 
được lợi ích Tiểu Thừa khi Ngài thuyết về Đại Thừa, tức “đồng thính 
dị văn, đắc ích bất đồng.” (cùng nghe như nhau, nghe hiểu khác nhau, 
và lợi ích thu được khác nhau). Thứ năm là Tạng Giáo: Tiểu Thừa Tam 
Tạng kinh điển cho Thanh Văn, Duyên Giác và Bồ Tát. Tạng giáo là 
các pháp môn tu học có dạy chung trong Tam Tạng kinh luật và luận. 
A Hàm và tất cả giáo lý Tiểu Thừa, như được thấy trong văn học Tỳ 
Bà Sa, thích hợp với Thanh văn và Duyên giác. Thứ sáu là Thông 
Giáo: Thông giáo chung cho tất cả ba thừa và là giáo lý sơ cơ của Đại 
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Thừa. Trong khi một vị sơ tâm Bồ Tát theo những tu tập như các vị 
trong tam thừa, thì một đại Bồ Tát thâm nhập cảnh giới của Biệt Giáo 
và Viên Giáo. Đây là giáo thuyết tổng quát, dành cho cả Tiểu lẫn Đại 
thừa, nhằm chỉ dạy cho Thanh văn, Duyên giác và Bổ Tát trong giai 
đoạn phát triển đầu tiên. Giáo pháp nầy dạy chung cho tất cả ba căn 
cơ thượng trung hạ và cả ba thừa Tiểu Trung Đại. Đốn giáo chứa đựng 
trong các kinh điển Tiểu và Đại thừa dành cho các hàng Thanh Văn, 
Duyên Giác và Bồ Tát được ghi lại trong Du Già Luận của trường phái 
Trung Đạo. Một trong năm thời thuyết giáo của Đức Phật. Ở đây Đức 
Phật tuyên thuyết về sở chứng của Ngài mà không cần đến phương 
tiện nào cả, đây là thời Hoa Nghiêm. Phương pháp đốn giáo nầy được 
những người thượng căn thượng trí áp dụng, vì những người nầy có khả 
năng hiểu được chân lý bằng trực giác. Đốn giáo là giáo pháp đốn ngộ 
hay ngộ cấp kỳ tức là pháp môn trực chỉ dành cho những hành giả 
thượng căn trong nhà Thiền. Một trong ba chi của giáo pháp Đức Phật 
Thích Ca Mâu NI. Đây là tên mà các nhà Thiên Thai gọi Thông Giáo. 
Thông giáo bàn về sự tướng có kém hơn Tạng Giáo, nhưng xét kỹ thấy 
lý cũng khá sâu sắc, đạt tới sinh tức vô sinh, không tức bất không, nên 
khen là Giới Nội Lý Giáo. Thứ bảy là Biệt Giáo: Đây là giáo thuyết 
dành riêng cho Bồ Tát của trường phái Đại thừa. Đây là học thuyết 
thuần nhất Đại Thừa và chỉ dành riêng cho Bồ Tát. Tạng giáo và 
Thông giáo chỉ giảng về cái “không” phiến diện hay “thiên không,” 
Biệt giáo giảng về Trung Đạo, và do đó nó riêng biệt. Có người nói 
Biệt Giáo là pháp dạy riêng cho mỗi căn cơ hoặc Thượng, hoặc Trung, 
hoặc Hạ, cùng ba thừa, hoặc riêng cho Tiểu Thừa Thanh Văn, hoặc 
riêng cho Trung Thừa Duyên Giác, hoặc riêng cho Đại Thừa Bồ Tát. 
Biệt giáo, một trong ba chi giáo của Đức Phật Thích Ca Mâu Ni. Biệt 
giáo của trường phái Hoa Nghiêm và Liên Hoa dựa vào Nhất thừa hay 
Phật thừa. Liên Hoa Tông quyết đoán rằng Tam Thừa kỳ thật chỉ là 
Nhất Thừa, trong khi Hoa Nghiêm Tông lại cho rằng Nhất Thừa khác 
với Tam Thừa, vì thế Liên Hoa Tông được gọi là “Đồng Giáo Nhất 
Thừa,” trong khi đó thì Tông Hoa Nghiêm được gọi là Biệt Giáo Nhất 
Thừa. Thứ tám là Viên Giáo: Viên Giáo là pháp tối thượng thừa trong 
Phật giáo, giảng về Nhất Thừa hay Phật Thừa, được Đức Phật thuyết 
giảng trong các kinh Pháp Hoa, Hoa Nghiêm và các kinh khác. Theo 
Quang Thống thời Hậu Ngụy, vào thế kỷ thứ sáu lập ra ba trường phái 
thời bấy giờ là tiệm, đốn và viên. Tên Viên Giáo bắt đầu từ đó. Tông 
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Thiên Thai phân tích ra làm tứ giáo, giáo thuyết thứ tư là viên giáo. 
Tông Hoa nghiêm lập ra ngũ giáo, loại thứ năm là viên giáo. 


Fe Periods and Eight Teachings 0ƒ the T?ien T”ai School 


FIive Periods and Eight Teachings of the Tien-'ai School 1a a 
classification of the Buddha”s teachings from the standpoint of the 
Tien-T”ai sect, made by its Chinese founder Chih-[. The school of 
Celestial Platform of which doctrine 1s based on the Lotus Sutra and 
sees Nagarjuna as 1s first patrlarch. This sect takes advantage of all 
expedients to practice to attain enlightenment. The classificatlon of 
sutras and the teachings of Buddha Into five periods (or five stages) and 
eight teachings (four doctrines plus four methods of expounding them) 
represents and attempt to systematize the teachings of Buddha. The 
Buddha attained enlightenment under the Bodhi Trees. He preached 
for forty-nine years (or 45?) and delivered sutras In three hundred odd 
Occasions. In short, the Venerable Ch¡ih-Che, founder of the Tien Tai 
School of Buddhism In China, was the very author who classified the 
Buddha s teachings Into five periods and eight kinds of doctrine. 

Tien T?aL's Five Periods gƒ the Buddha 's Teachings: Five Periods 
1n which the Avatamsaka period lasted for twenty-one days, the Agama 
period for twelve years, the Vaipulya period for eight years, the Prajna 
period for twenty-two years, and the Nirvana period for eight years. 
Thịs means that in T”ien T”ai's five periods of the Buddha's Teachings, 
there must have been one period overlapped the next one, because the 
Buddha spent only 45 years of preaching his teachings. The firsf period 
oƒthe Buddhavatamsaka-Sufra: The Tìme of the Wreath 1s not yet pure 
“round” because 1t includes the Distinct Doctrine, which lasted for three 
weeks and the Buddha taught Iimmediately after his enlightenment. 
With this teaching, the Buddha awoke his disciples to the greatness of 
Buddhism; however, It was too profound for them to grasp and most Of 
his disciples dịd not understand the principal idea of the sutra, that the 
unIverse 1s the expression of the absolute. Generally speaking, the first 
period was was the Time of Wreath. The doctrine taught in this period 
was what the Buddha had conceived 1n his Great Enlightenment, 1.e., 
the elucidation of his Enlightenment 1tself. His disciples could not 
understand him at all and they stood as 1f they were “deaf and dumb.” 
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The second period, also called the “Time öƒ the Deer Park”: The Tìme 
of the Deer Park ¡1s only one-sided as It teaches only Hinayanistic 
views. Perceiving that his disciples were not yet ready for the teachings 
of the Avatamsaka Sutra, the Buddha next preached the early Agamas 
to suit the people of the Inferlor capacity. His disciples were now able 
to follow his teaching and practiced accordingly In order to atfain the 
fruition of arhat or saintly position. This period 1s also called the Time 
of Inducemeit, or a period in which the people were attracted to the 
higher doctrine. In the period of the Agama-Sutra. In this period, the 
Buddha did not teach the complete truth, but only what his disciples 
could understand. He presented the truths of suffering, emptiness, 
1mpermanence, egolessness, the four noble truths, the eightfold noble 
path and conditioned arising, etc., which help free people from the 
three realms and six paths. This phase lasted twelve years. The 
teachings In this perlod correspond to the Theravada teachings. 7h 
third period oƑ the Vaipulya-Sufra: Also called the period of the 
introductory Mahayana. The Time of Development teaches all four 
doctrinnes together and therefore 1s still relative. In this eight-year 
period, the Buddha taught the first level of the Mahayana. During this 
phase the Buddha refuted his disciples” attachment to the Lesser 
Vehicle and directed them toward provisional Mahayana. He stressed 
the superiority of a bodhisattva. He clarified the unity of Buddha and 
senfient beings, of absolute and relative. This was the time when the 
Hinayanistic people were converted to the Mahayana doctrine and for 
that purpose the Buddha preached what we call “Vaipulya” or 
developed texts, Maha-Vairocana and Vimalakrti Sutras. As the 
Buddha often rebuked the arhats for their wrong or short-sighted views, 
this period 1s called the Time of Rebuke. The Hinayanists, after the 
Buddha's reasoning, became aware of the short-sipghtedness and 
learned to appreciate Mahayana. The ƒourth period oƒ Prajnaparamita- 
Sufra or Lofus-Sufra: The Time oŸ Wisdom mainly teaches the Round 
Doctrinne and yet 1s linked with the Common and Distinct Doctrines. 
Therefore, 1t 1s not quite perfect or complete. This phase lasted twenty- 
two years, In which the Buddha expounded a higher level of 
provisional Mahayana and refuted his disciples” attachment to the 
distinction between Theravada and Mahayana by teaching the doctrine 
non-substantiality or emptiness. He taupht the teachings of shunyata In 
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the PraJnaparamita-sutra, and all the Ideas of distinction and acquIsition 
were mercilessly rejected. It is therefore, called the Tome of Selection. 
During this period, the doctrine of “Void” was taught but the “Void” 
1tself was agaIn negated. In the end everything reverts to the ultimate 
Void. So the time of Priajna was also called the Time of Exploring and 
Uniting of the Dharmas, denying all analysis and unifying them all in 
one. The /ifth period oƒ the Mahaparinirvana-Swtra: Also called the 
period of the Lotus-Sutra. In the last eight years of his life, the Buddha 
taught directly from his own enlightenmert, fully revealing the truth. 
He emphasized the absolute identity of all opposites and the temporary 
and provisional nature of the three vehicles of Sravakas, Pratyeka- 
buddhas and Bodhisattvas. Then he taught how to validify and merge 
them Into a single vehicle or Ekayana or Buddhayana. This perlod was 
also called the Time of the Lotus. Here the exploring or analyzing and 
the uniting of the doctrines are taught. The view that the three Vehicles 
of Hearers, Self-Enlightened Ones and Would-Be Buddhas can obtain 
saintly fruilion was only an exploring, a temporary teaching, but the 
three finally were united into one Vehicle, or “Uniting.” Thus the fifth 
period 1s especially called the Time of “Opening and Meeting.” The 
obJect of the appearance of the Buddha was to save all beings and that 
obJect can be accomplished only by the Lotus. Therefore, the Lotus 1s 
the ultimate doctrine among all the Buddha”s teachings and 1s the king 
Of all the sutras. The Time of the Lotus alone 1s purely “round” and 
superlatively excellent, wherein the purpose of the Buddhaˆs advent on 
earth is fully and completely expressed. The supplementary Nirvana 
Sutra summarizes that the Buddha had preached during his whole life, 
I.e., the three Vehicles and the four doctrines were dismissed by 
converting the three Vehicles to One Vehicle and combining the four 
doctrines with the one ultmate Round Doctrine. Thus, all teachings of 
the Buddha are absorbed finally into the Lotus which 1s considered by 
the T”ien-T”aI to be the Supreme Doctrine of all Buddhism. 

Tien T?aL's Eight Kinds oƒ Buddha's Teachings: Eight methods or 
eight Doctrines are eipht methods or means used by the Buddha to 
teach sentient beings to cultivate. Eipht teachings ¡include Sudden 
Doctrine, Gradual Doctrine, Esoteric Doctrine, Indefinie doctrine, 
Piaka Doctrinne, Common Doctrne, Specific Doctrine, and Perfect 
Doctrine. The ƒfirst kind oƒ teaching ¡s the Instantaneous Doctrine: A 
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teaching which enables one to attain Enlightenment Immediately. lt 1s 
usually associated with the Avatamsaka and Zen schools. Sudden 
teaching expounds the abrupt realization of the ultimate truth without 
relying upon verbal explanations or progression through varlous stages 
of practice. Sudden doctrine 1s a direct teaching without reserve of the 
whole truth, 1.e., the Avatamsaka Sutra. The Sudden (Abrupt) Doctrine, 
in which the Buddha preached what he had conceived without using 
any expediency, this 1s the time of the Wreath. This sudden method or 
the method of the Buddhavatamsaka-Sutra, which 1s to be used with the 
most talented students who understand the truth directly. Instantaneous 
or Sudden Doctrine 1s Dharma teachings which will lead to a fast 
awakening and enlightenment such as Zen Buddhism, reserved for 
those at the highest level of cultivators. Six Patriarch”s (Hui-Neng) 
views on Sudden Teaching. According to the Platform Sutra of the 
Sixth Patriarch's Dharma Treasure, the Sixth Patriarch, Hui-Neng, 
taught: “Good Knowing Advisors, when people of limited faculties 
hear this Sudden Teaching, they are like the plants and trees with 
shallow roots which, washed away by the great rain, are unable to 
grow. But at the same time, the PraJna wIsdom which people of limited 
faculties possess 1s fundamentally no different from the PrajJna that 
men of great wisdom possess. Hearing this Dharma, why do they not 
become enlightened? It 1s because the obstacle of their deviant vIews 
1s a formidable one and the root of their afflictions 1s deep. It 1s like 
when thick clouds cover the sun. If the wind does not blow, the sunlight 
wIll not be visible. “PraJna` wisdom 1s itself neither great nor small. 
Living beiIngs differ because theIr own minds are either confused or 
enlightened. Those of confused minds look outwardly to cultivate In 
search of the Buddha. Not having awakened to their self-nature yet, 
they have small roots. When you become enlightened to the Sudden 
Teaching, you do not grasp onto the cultivatlon of external things. 
When your own mind constantly gøIves rise to ripht views, afflictions 
and defilement can never stain you. That 1s what 1s meant by seeing 
your own nature. Good Knowing Advisors, those of future øgenerations 
who obtainn my Dharma, should take up this Sudden Teaching. The 
Dharma door Iincluding those of like views and like practice should vow 
to receive and uphold 1t as 1f serving the Buddhas. To the end of therr 
lives they should not retreat, and they will certainly enter the holy 
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position. In this way, it should be transmitted from generaflon to 
generation. It 1s silently transmitted. Do not hide away the orthodox 
Dharma and do not transmit It to those of different views and different 
practice, who believe In other teachings, since 1t may harm them and 
ultimately be of no benefit I fear that deluded people may 
misunderstand and slander this Dharma-door and, therefore will cut off 
ther own nature, which possesses the seed of Buddhahood for 
hundreds of ages and thousands of lifetimes. 7£ second kind oƒ 
teaching is the Gradual or Deliberate Doctrine: Gradual or or graded 
teaching, I1.e., Agama and Nirvana Sutras. The Buddha utilized the 
“Gradual Doctrine” to induce people gradually Into deeper thinking, 
using all sorts of measures, this 1s the time of the Deer Park, of 
Development and of Wisdom. The Gradual Doctrine teaches 
cultivators to gaIn enlightenment gradually from lower to higher levels 
such as the Pureland Dharma Door. This gradual method or the method 
of Agama, Vaipulya and Parinirvana-sutras. This method 1s utilized by 
the majority of people because 1t progresses from the elemenftary to 
more complex teachings. Gradual school refers to the notion that 
awakening 1s atfained through a program of gradual training. Some 
people say If 1s associated with the “Northern School” or “Pei Tsung” 
of Chinese Chan and 1s contrasted with the “Southern School” or “Nan 
Tsung” or “sudden teachings”, which hold that awakening must be 
aftained all at once, in a sudden flash of realization. Some other people 
say the gradual method of teaching by beginning with the Hinayana 
and proceeding to the Mahayana, In contrast with the Immediate 
teaching of the Mahayana doctrine. The gradual method of teaching by 
beginninng with the Hinayana and proceeding to the Mahayana, In 
confrast with the immediate teaching of the Mahayana doctrine, or of 
any truth directly, e.øg. Hua-Yen school considers the Hua-Yen sutra as 
the mmediate or direct teaching, and the Lotus sutra as both gradual 
and direct; Tlen-T”ai considers the Lotus sutra direct and complete. 
This 1s one of the eipht methods of teachings which The Buddha 
utilized the “Gradual Doctrine” to induce people gradually into deeper 
thinking, using all sorts of measures, this 1s the time of the Deer Park, 
of Development and of Wisdom. The Gradual Doctrine teaches 
cultivators to gaIn enlightenment gradually from lower to higher levels 
such as the Pureland Dharma Door. This gradual method or the method 
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of Agama, Vaipulya and Parinirvana-sutras. This method 1s utilized by 
the majorlty of people because 1t progresses from the elementary to 
more complex teachings. The thirđd kind oƒ teaching is the Esofteric 
Doctrine: These are Esoteric teachings, only understood by special 
members of the assembly. The Secret Teaching. In fact, 1t 1s a mystical 
indeterminate doctrine. It 1s Indeterminate and varied because many a 
listener 1s concealed from another by the Buddhaˆs supernatural power 
and each thinks that the Buddha 1s teaching hìm alone. Thus all hear 
separately and variously. Such indeterminacy exists from the time of 
the Wreath to the time of Wisdom. The secret method, which was used 
by the Buddha only when addressing to one person, in which case the 
Buddha was understood by this only person. Opposife to the Common 
Doctrine, this Dharma 1s passed on at a hidden level and has the 
characteristics of the deepest and most profound meanings of 
Buddhism. This doctrine teaches cultivators to recite manftras, make 
Buddha seals with hands, etc. If the three karmas of the cultivators 
become one with the Buddha, then the culivators will attain 
Buddhahood. Meaning 1f the cultivators' Mind, Speech and Body 1s 
similar to that of the Buddha, then Buddhahood 1s attained. Esoteric 
teaching to an audience Invisible to the other assembly. One of the 
eight types of teaching. Esoteric teaching, only understood by special 
members of the assembly. Also the esoteric sect, one of the four modes 
of teachinsgs defined by Tien-T”aI Sect. 7e ƒfourth kind oƒ teaching is 
the Indefinite or Indeterminafte Doctrine: Indefinite teaching 1s the 
General or Indeterminate teaching, from which each hearer would 
derive benefit according to his interpretation. The Indeterminate 
Doctrine, non-mystical Iindeterminate doctrine, in which though the 
students have different levels, they still understood his words In 
different ways (all listeners know that all are hearing together and yet 
they hear differenfly and understand valously). The Buddha used 
Indefinte Doctrine to teach sentient beings with different levels of 
understanding. One of the five perlods of teaching of the Buddha. 
General or Indeterminate teaching, from which each hearer would 
derive benefit according to his Interpretation. T”ien-T”ai divides the 
Buddha's mode of teaching Into four. Indeterminate teaching means 
that Buddha, by his extraordinary powers of Upaya-kausalya, or 
adaptability, could confer Mahayana benefits on his hearers out of hIs 
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Hinayana teaching and vice-versa, dependent on the capacity of his 
hearers. The fiƒth kind oƒ teaching is the Pữaka Docfrine: The Tripitaka 
or Hinayana teaching for Sravakas and Pratyekabuddhas, the 
Bodhisattva doctrine being subordinate; it also included the primitive 
sunya doctrine as developed In the Satyasiddhi sastra. The Doctrine of 
Tripitaka teaching (Scriptures) or Pitaka (Storage) Doctrine includes 
varlous Dharma Doors of cultivation taught to all in the Tripitaka or 
"Three Storages.' (Sutra, Precept Pitaka, and Upadesa Pitaka or 
commertary of Sutra). Agamas or traditions of discourses and all 
Hinayana doctrines, such as those found In the Vaibhasika literature, 
appropriate for Sravakas and Pratyeka-buddhas. 7h sixth kind oƒ 
teaching is the Common Doctrine: The Doctrine Common to All or the 
connecting teaching. l( Is common to the three Vehicles and 1s 
elementary doctrine of Mahayana. While an Inferlor Bodhisattva 
follows the same practices as the people of the three Vehicles, a 
superior Bodhisattva wIll penetrate Into “Distinct Doctrine” and 
“Doctrinne of Perfection.” This general teaching, which 1s for both 
Hinayana and Mahayana. And 1s meant for Sravakas, Pratyeka- 
buddhas and Bodhisattvas In their first level of progress. The Common 
Doctrine or Apparent Doctrine refers to the teachings used collectively 
to reach all three levels of sentient beings Hiph, Intermediate, and 
Low. His later “lImmediate” teaching which contained Hinayan and 
Mahayana doctrine for Sravakas, Pratyekabuddhas, and Bodhisattvas, 
to which are attributed the doctrine of Dharmalaksana or Yogacara and 
Madhyamika schools. One of the five periods of teaching of the 
Buddha. The Sudden (Abrupt) Doctrine, in which the Buddha preached 
what he had conceived without using any expediency, this 1s the time 
of the Wreath. This sudden method or the method of the 
Buddhavatamsaka-Sutra, which 1s to be used with the most talented 
students who understand the truth directly. Instantaneous or Sudden 
Doctrine 1s Dharma teachings which wIll lead to a fast awakening and 
enlightenment such as Zen Buddhism, reserved for those at the highest 
level of cultivators. This 1s one of the three branches of Sakyamuni 
Buddha's teaching. Tlen-Tai considered the ¡intermedlate or 
1nterrelated teaching to be an advance In doctrine on the last, partially 
dealing with the “emptiness” and advancing beyond the merely 
relative. 7he seventh kind oƒ teaching ¡s the Specfic Doctrine: The 
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Buddha's differential or separated, bodhisattva teaching, definitely 
Mahayana. The Distinct Doctrine or special teaching for Mahayana 
Bodhisattvas. The Doctrine of Pitakas and the Doctrine Common to all 
teach the simple one-sided “Void” while this doctrine teaches the 
Middle Path, and, therefore, 1s distinct and separate. Someone says that 
Specific Doctrine include teachings geared specifically to each level of 
Hiph, Intermediate, or Low of the three vehicles which include 
Sravakas or Lesser Vehicle, or Pratyeka-Buddhas or Intermediate 
Vehicle, or Mahayana Bodhisattvas or Greater Vehicle. Differentiated 
doctrine, one of the three branches of the Buddha's teaching. The 
different teaching of the Avatamsaka sect and Lotus sect 1s founded on 
One Vehicle, the Buddha Vehicle. The Lotus school asserts that the 
Three Vehicles are really the One Vehicle, the Hua-Yen school that 
the One Vehicle differs from the Three Vehicles; hence the Lotus 
school 1s called the Unitary, while the Hua-Yen school 1s the 
Differentiating school. The eighth kinmd oƒ teaching is the Perfect 
Doctrine: Perfect Teaching or supreme teaching of the Buddha, as 
expressed ¡In the Lotus, Avatamsaka Sutras, among others. Perfect 
teaching signifiles the One-Vehicle or the Vehicle of the Buddha. 
During the Post-Wel dynasty, around the sixth century, Vinaya Master 
Kuang-T”ung defined three school, gradual, Iimmediate, and 1nclusive 
or complete. The T”ien-T”ai defined four schools, the fourth school 
called “Inclusive or complete teaching.” The Hua-Yen sect defined 
five schools, the fifth called “Inclusive or complete teaching.” 
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Chương Sáu 
Chapter Six 


Tam Thời Pháp 


Tam thời Chánh-Tượng-Mạt: Thứ nhất, Chánh Pháp là giai đoạn 
500 năm đầu, từ khi Đức Phật nhập diệt. Thứ nhì, Tượng Pháp là giai 
đoạn 1.000 năm sau thời Chánh Pháp. Thứ ba, Mạt Pháp là giai đoạn 
kéo dài khoảng ba ngàn năm sau thời Tượng Pháp, nhưng chúng ta có 
thể nói Mạt Pháp là thời gian giáo pháp suy đồi kéo dài vô hạn. Thời 
Chánh Pháp: Chánh Pháp còn là phương pháp đúng, thường được 
dùng để chỉ Bát Chánh Đạo. Thời kỳ chánh pháp là thời Đức Phật thị 
hiện trên thế gian để dạy Phật pháp. Trong thời kỳ này có nhiều bậc A 
La Hán, Bồ Tát và các bậc hiền thánh xuất hiện làm đệ tử của Đức 
Phật. Chánh pháp là giai đoạn kéo dài 500 năm (có người nói 1.000 
năm) sau ngày Phật nhập diệt. Tuy Phật đã nhập diệt, nhưng pháp nghi 
giới luật của Ngài dạy và để lại vẫn còn vững chắc. Hơn nữa, trong 
giai đoạn nầy chúng sanh nghiệp nhẹ tâm thuần, nên có nhiều có tới 
80 đến 90 phần trăm người nghe pháp tu hành đắc quả. Nghĩa là có 
người hành trì chân chánh và có người tu chứng. Trong Kinh Lăng Già, 
Đức Phật nói: “Này Mahamati! Khi Chánh Pháp được hiểu thì sẽ 
không có sự gián đoạn của dòng giống Phật.” Trong Kinh Ma Ha Ma 
Gia, Đức Phật có tiên đoán rằng sau khi Ngài nhập Niết Bàn rồi thì a) 
một trăm năm sau, có Tỳ Kheo Ưu Ba Cúc Đa, đủ biện tài thuyết pháp 
như Phú Lâu Na, độ được vô lượng chúng sanh. b) Một trăm năm sau 
đó nữa (tức là hai trắm năm sau khi Phật nhập diệt), có Tỳ Kheo Thị 
La Nan Đà, khéo nói pháp yếu, độ được mười hai triệu người trong 
châu Diêm Phù Đề. c) Một trăm năm kế đó (tức là ba trăm năm sau 
khi Phật nhập diệt), có Tỳ Kheo Thanh Liên Hoa Nhãn, thuyết pháp 
độ được nửa triệu người. d) Một trăm năm kế nữa (tức bốn trăm năm 
sau khi Phật nhập diệt), có Tỳ Kheo Ngưu Khẩu thuyết pháp độ được 
một vạn người. e) Một trăm năm kế tiếp đó (tức 500 năm sau ngày 
Phật nhập diệt), có Tỳ Kheo Bảo Thiên thuyết pháp độ được hai vạn 
người và khiến cho vô số chúng sanh phát tâm vô thượng Bồ Đề. Sau 
đó thì thời kỳ Chánh Pháp sẽ chấm dứt. f) Sáu trăm năm sau ngày Phật 
nhập Niết Bàn, có 96 thứ tà đạo sống dậy, tà thuyết nổi lên phá hoại 
Chánh Pháp. Lúc ấy có Tỳ Kheo Mã Minh ra đời. Tỳ Kheo nầy dùng 
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trí huệ biện tài hàng phục ngoại đạo. ø) Bảy trăm năm sau khi Phật 
nhập diệt, có Tỳ Kheo Long Thọ ra đời, dùng chánh trí hay trí huệ Bát 
Nhã chân chánh, xô ngả cột phướn tà kiến, đốt sáng ngọn đuốc Chánh 
Pháp. Trong Kinh Pháp Cú, đức Phật dạy về “Chánh Pháp” như sau: 
Đêm rất dài với những kẻ mất ngủ, đường rất xa với kẻ lữ hành mỏi 
mệt. Cũng thế, vòng luân hồi sẽ tiếp nối vô tận với kẻ ngu sĩ không 
minh đạt chánh pháp (60). Hăng hái đừng buông lung, làm lành theo 
Chánh pháp. Người thực hành đúng Chánh pháp thì đời nầy vui đời sau 
cũng vui (168). Hãy làm lành theo Chánh pháp, việc ác tránh không 
làm. Người thực hành đúng Chánh pháp, thì đời nầy vui đời sau cũng 
vui (169). 

Thời Tượng Pháp: Thời Tượng Pháp kéo dài 1000 năm sau thời 
Chánh Pháp. Trong thời kỳ nầy, chư Tăng Ni và Phật tử vẫn tiếp tục tu 
tập đúng theo chánh pháp mà Đức Phật đã dạy, và vẫn có thể vào định 
giới mặc dù rất ít người giác ngộ. Thời tượng Pháp là thời mà chân lý 
do Đức Phật thuyết giảng vẫn còn, nhưng được học và thực tập theo 
kiểu nghỉ thức, và không còn sự chứng ngộ nữa. Trong thời kỳ này các 
Tăng sĩ cố gắng đạt được kiến thức về Phật Pháp và nghi thức rồi tự 
hào mình là người trí thức. Một số người chỉ giữ giới và thực hành cho 
tự thân nhưng thờ ơ với người khác, và sống đời sống tôn giáo biệt lập 
với ngoài đời. Phần còn lại là những tín đồ yếu kém. Trong thời kỳ 
này, các tu sĩ Phật giáo không còn sự tiếp xúc với đời và không còn là 
linh hồn thật sự của Phật giáo nữa. Tuy nhiên, trong thời gian nầy, 
pháp nghi giới luật của Phật để lại bị các ma Tăng và ngoại đạo giảng 
giải sai lầm một cách cố ý. Tuy có giáo lý, có người hành trì, song rất 
ít có người chứng đạo. Một trăm người tu thì có chừng bảy tám người 
giác ngộ. Theo Kinh Ma Ha Ma Gia, vào khoảng tám trăm năm sau 
ngày Đức Phật nhập diệt, hàng xuất gia phần nhiều tham trước danh 
lợi, giải đãi, buông lung tâm tánh. Đến khoảng chín trăm năm sau ngày 
Phật nhập diệt, trong giới Tăng Ni, phần nhiều là hạng nô tỳ bỏ tục 
xuất gia. Một ngàn năm sau khi Phật nhập diệt, các Tỳ Kheo nghe nói 
“Bất Tịnh Quán' hay phép quán thân thể mình và chúng sanh đều 
không sạch, pháp “Sổ Tức Quán" hay pháp quán bằng cách đếm hơi 
thở, buồn chán không thích tu tập. Vì thế, trong trăm ngàn người tu chỉ 
có một ít người được vào trong chánh định. Từ đó về sau lần lần hàng 
xuất gia hủy phá giới luật, hoặc uống rượu, hoặc sát sanh, hoặc đem 
bán đồ vật của ngôi Tam Bảo, hoặc làm hạnh bất tịnh. Nếu họ có con 
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trai thì cho làm Tăng, con gái thì cho làm Ni, để tiếp tục mượn danh 
của Tam Bảo mà ăn xài phung phí và thủ lợi cho riêng mình. Đây là 
những dấu hiệu báo trước về thời kỳ Mạt Pháp. Tuy vậy, vẫn còn một 
ít người biết giữ giới hạnh, gắng lo duy trì và hoằng dương chánh giáo. 
Thời Mạt Pháp: Mạt Pháp là giai đoạn hiện hữu cuối cùng của 
Phật pháp trên thế giới này, trong thời đó sự tu tập và giới luật tự viện 
sẽ từ từ suy đổi, ngay cả những dấu hiệu biểu tượng về Phật giáo cũng 
sẽ biến mất, và những dấu hiệu khác trong các tự viện như sự xuất 
hiện của những ác Tăng, hay Tăng có gia đình, hay Tăng chỉ có bể 
ngoài mà thôi, vân vân. Tuy nhiên, nhiều Phật tử tin rằng, vào thời mạt 
pháp, nếu bạn chỉ cần nhớ một câu niệm Phật “Nam Mô A Di Đà 
Phật,” và thành khẩn niệm thì đến cuối đời bạn sẽ được Đức Phật A Di 
Đà tiếp dẫn về Tây Phương Cực Lạc. Điều kiện tại cõi thiên đường 
này rất thích hợp cho việc tiến tu cho đến khi đạt thành Phật quả. Thời 
mạt pháp (thời kỳ mà giáo pháp suy vi vì cách xa thời Phật quá lâu), 
thời kỳ cuối cùng của Phật pháp khoảng 3000 năm sau thời Chánh 
Pháp. Vào cuối thời kỳ nầy, sẽ không còn giảng dạy Phật pháp nữa, có 
nghĩa là Phật pháp chấm dứt một ngày nào đó. Tuy nhiên, Phật Di Lặc 
hay Phật Cười (Hạnh Phúc) sẽ xuất hiện và tái tạo tất cả. Mạt Pháp là 
thời kỳ cuối cùng của ba thời kỳ Phật pháp (Chánh, Tượng, và Mạt 
Pháp), thời kỳ suy vi và bị tiêu diệt của giáo pháp. Trong thời gian 
nầy, đạo đức suy đổi, pháp nghi tu hành hư hoại. Tà ma ngoại đạo lẫn 
lộn vào phá hư Phật pháp. Tuy có giáo lý, có người tu hành, nhưng 
không một ai hành trì đúng pháp, huống là tu chứng? Trong Kinh Đại 
Tập Nguyệt Tạng, Đức Phật đã có lời huyền ký rằng: “Trong thời Mạt 
Pháp, ức ức người tu hành, song không có một ai chứng đắc.” Trong 
Kinh Pháp Diệt Tận, Đức Phật cũng có huyền ký rằng: “Về sau, khi 
Pháp của ta sắp diệt, nơi cõi ngũ trược nầy, tà đạo nổi lên rất thạnh. 
Lúc ấy có những quyến thuộc của ma trá hình vào làm Sa Môn để phá 
rối đạo pháp của ta. Họ mặc y phục y như thế gian, ưa thích áo Cà Sa 
năm màu, thay vì mặc áo ba màu luốc của hàng Tăng sĩ. Họ ăn thịt, 
uống rượu, sát sanh, tham trước mùi vị, không có từ tâm tương trợ, lại 
còn ganh ghét lẫn nhau; sư nầy ghét sư kia, chùa nầy ghét chùa kia. 
Bấy giờ các vị Bồ Tát, Bích Chi, La Hán vì bổn nguyện hộ trì Phật 
Pháp nên mới hiện thân ra làm Sa Môn hay cư sĩ, tu hành tinh tấn, đạo 
trang nghiêm, được mọi người kính trọng. Các bậc ấy có đức thuần 
hậu, từ ái, nhẫn nhục, ôn hòa, giúp đỡ kẻ già yếu cô cùng, hằng đem 
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kinh tượng khuyên người thọ trì, đọc tụng, giáo hóa chúng sanh một 
cách bình đẳng, tu nhiều công đức, không nệ chi đến việc tổn mình lợi 
người. Khi có những vị tu hành đạo đức như thế, thì các Tỳ Kheo Ma 
kia ganh ghét, phỉ báng, vu cho các điều xấu, dùng đủ mọi cách lấn áp, 
xua đuổi, hạ nhục, vân vân, khiến cho các vị chân tu nầy không được ở 
yên. Từ đó, các ác Tỳ Kheo kia càng ngày càng thêm lộng hành, 
không tu đạo hạnh, bỏ chùa chiễển điêu tàn, hư phế. Họ chỉ biết tích tụ 
tài sản, làm các nghề không hợp pháp để sanh sống, đốt phá rừng núi, 
làm tổn hại chúng sanh không chút từ tâm. Lúc ấy, có nhiều kẻ nô tỳ 
hạ tiện xuất gia làm Tăng Ni, họ thiếu đạo đức, dâm dật, tham nhiễm, 
nam nữ sống chung lẫn lộn. Phật Pháp suy vi chính là do bọn nầy! Lại 
có những kẻ trốn phép vua quan, lẫn vào cửa đạo, rồi sanh tâm biếng 
nhác, không học, không tu. Đến kỳ bố tác tụng giới, họ chỉ lơ là, gắng 
gượng, không chịu chuyên chú lắng nghe. Nếu có giảng thuyết giới 
luật, họ lược trước bỏ sau, không chịu nói ra cho hết. Nếu có đọc tụng 
kinh văn, họ không rành câu chữ, không chịu tìm hỏi nơi bậc cao minh, 
tự mãn cầu danh, cho mình là phải. Tuy thế, bể ngoài họ cũng làm ra 
vẻ đạo đức, thường hay nói phô trương, để hy vọng được mọi người 
cúng dường. Các Tỳ Kheo Ma nầy sau khi chết sẽ bị đọa vào trong tam 
đồ ác đạo của địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, trải qua nhiều kiếp. Khi 
đền xong tội, họ sẽ thác sanh làm người ở nơi biên địa, chỗ không có 
ngôi Tam Bảo.” Theo Kinh Đại Bi, Đức Phật bảo Ngài A Nan: “Nây A 
Nan! Khi ta nhập Niết Bàn rồi, trong thời gian 2.500 năm sau, nhóm 
người giữ giới, y theo chánh pháp, lần lần tiêu giảm. Các bè đẳng phá 
giới, làm điều phi pháp, ngày càng tăng thêm nhiều. Bấy giờ có nhiều 
Tỳ Kheo đắm mê danh lợi, không chịu tu thân, tâm, trí huệ; họ tham 
trước những y bát, thức ăn, thuốc men, sàng tọa, phòng xá, chùa chiền, 
rồi ganh ghét tranh giành phỉ báng lẫn nhau. Thậm chí, kiện thưa nhau 
ra trước công quyền. Chúng ta, những đệ tử Phật trong thời Mạt Pháp 
nầy, cần phải làm người Phật tử chân chánh. Phải biết Phật và chư Tổ 
trong quá khứ tu hành không phải dễ dàng. Phải biết thân nầy là bọc 
thịt do tứ đại hợp lại mà thành, chẳng có gì quí báu. Chúng ta đã cam 
tâm làm nô lệ cho cái thân nầy lâu quá rồi, vì nó mà chúng ta gây tội 
tạo nghiệp, bây giờ là lúc chúng ta nên chấm dứt làm kiếp nô lệ cho 
cái thân hôi thúi nầy đây. 

Ngoài ra, theo Phật giáo có ba thời chuyển pháp khác của Phật: 
Thời thứ nhất là Hữu Thời: Khi Phật thuyết về thực tánh của ngũ uẩn 
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và những yếu tố của nó, nhưng phủ nhận “thực ngã” như là một tâm 
thức thường hằng. Đây là thời kỳ Phật thuyết về Tứ A Hàm các các 
kinh điển Tiểu thừa khác. Thời thứ nhì là Không Thời: Khi Phật phủ 
nhận về ý tưởng “thực pháp” và cho rằng chư pháp không thực. Trong 
giai đoạn nầy Phật thuyết Kinh Bát Nhã. Thời thứ ba là Trung Thời: 
Khi nầy Phật thuyết rằng tâm thức là thật trong khi chư pháp huyễn 
giả. Giai đoạn nầy Phật thuyết kinh Diệu Pháp Liên Hoa. Tam thời 
Chuyển Pháp theo Tam Luận Tông: Thứ nhất, căn bản Pháp Luân là 
Hoa Nghiêm. Thứ nhì, chỉ mạt Pháp Luân là các kinh điển Tiểu và Đại 
Thừa. Thứ ba, nhiếp mạt quy bản Pháp Luân là thời Pháp Hoa. 


Three Periods 0ƒ Buddha”s Teachings 


Three periods of Correct dharma-Semblance Dharma-Degenerate 
Age of Dharma: First, the period of correct Dharma 1s the first 500 
years from the time of the Buddha”s pariInirvana. Second, the period of 
semblance Dharma 1s the second period of 1,000 years after the first 
period. Third, the period of the end of Dharma, about three thousand 
years after the end of the period of the semblance Dharma, but we can 
say this period 1s countless years of 1s decline and end. The Period 0ƒ 
Correct Dharma: Correct (right or truc) doctrine of the Buddha also 
means the right method, 1s often used as a name for the Noble 
Eightfold Path. The correct dharma age 1s the era when the Buddha 
dwelled in the world. At that time the Buddha taught the Dharma, and 
there were genuine Arhats, great Bodhisattvas, and the sages who 
appeared as great discIiples of the Buddha. The real period of 
Buddhism which lasted 500 years (some says 1,000 years) after the 
death of the Buddha (entered the Maha-Nrrvana). Although the Buddha 
was no longer In existence, His Dharma and precepts were still 
properly practiced and upheld. Furthermore, there would be many 
Buddhists who had light karma and their mind were Infrinsically good, 
therefore, many of them would attan enlightenment In thetr 
cultivation. From eighty to ninety out of one hundred cultivators would 
attain enliphtenment. That 1s to say there were true and genuine 
practitioners who attained enlightenment. In the Lankavatara Sutra, the 
Buddha said: “Mahamati! When the right doctrine 1s comprehended, 
there wIll be no discontinuaton of the Buddha-family.” In the 
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Mahamaya Sutra, the Buddha prophesied that after He entered the 
Maha-Nirvana, then a) one hundred years later, there wIll be a Bhikshu 
named Upagupta who will have the complete ability to speak, 
elucidate, and clarify the Dharma similar to Purna Maitrayaniputtra. He 
will aid and rescue Infinite sentient beings. b) In the following one 
hundred years (two hundred years after the Buddhaˆs Maha-NIrvana), 
there wIll be a Bhikshu named Silananda, able to speak the crucial 
Dharma discerningly and wIll aid and save twelve million beings in thịs 
Jambudvipa continent (the earth). c) In the following one hundred years 
(or three hundred years after the Buddhaˆs Maha-Nirvana), there wIll 
be a Bhikshu named Hsin-Lien-Hua-Ran, who will speak the Dharma 
to aid and save five hundred thousand beings. d) One hundred years 
after Hsin-Llen-Hua-Ran (four hundred years after the Buddha's 
Maha-Nrrvana), there will be a Bhikshu named Niu-k'ou, who wIll 
speak the Dharma and rescue ten thousand beings. e) One hundred 
years after Niu-K”ou (five hundred years after the Buddha's Maha- 
Nrrvana), there will be a Bhikshu named Bao-T”Ien, who will speak the 
Dharma to aid and save twenty thousand beings and Influence Infinite 
others to develop the Ultimate Bodhi Mind. After this time, the Proper 
Dharma Age will come to an end. f) Six hundred years after the 
Buddha's Maha-Nirvana, ninety-six types of improper doctrinnes will 
arise, false teachings will be born to destroy the Proper Dharma. At 
that time, a Bhikshu named Asvaghosha will be born. This Bhikshu wIll 
use øreat wisdom to speak of the Dharma to combat these false 
religIons. ø) Seven hundred years after the Buddhaˆs Maha-NIrvana, 
there wIll born a Bhikshu named Nagarjuna; he will use the power of 
the Proper PraJna or great wisdom to destroy false views to light 
brighly the Buddhaˆs Dharmaˆs torch. In the Dharmapada Sutra, the 
Buddhaˆs teachings on “Saddharma” as follows: Long 1s the night to the 
wakeful; long 1s the road to him who 1s tired; long 1s samsara to the 
foolish who do not know true Law (Dharmapada 60). Eagerly try not to 
be heedless, follow the path of righteousness. He who observes this 
practice lives happily both in this world and in the next (Dharmapada 
168). Follow the path of riphteousness. Do not do evil. He who 
practices this, lives happlly both In this world and In the next 
(Dharmapada 169). 
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The Period oƒ Semblance Dharma: The Semblance of Law period, 
or the formal period of Buddhism which lasted 1000 years after the real 
period. In this period, Monks, Nuns and Lay Buddhists still continue to 
practice properly the Dharma as the Buddha taught and are still able to 
penetrate the spiritual realm of samadhi even though fewer wIll attain 
enlightenment. The period of Counterfeit Law 1s the time when the 
truth preached by the Buddha still exists but 1s learned and practiced as 
a matter formality, and there 1s no longer enlightenment. In this period, 
Buddhist monks devote themselves to gaining a thorough knowledge of 
Buddhist doctrinnes and formaliies and are proud of themselves for 
being learned. Some of them only keep the preceptfs and practice them 
with Indifference to others, and lead religlous lives aloof from the 
world. The rest are weak followers. In such a period, Buddhist monks 
have lost touch with the true life and soul of Buddhism. However, In 
this age, the Buddha's Dharma and precepts left behind are destroyed 
by Evil-monks and Non-Buddhiss who disguise themselves as 
Buddhist monks and nuns to destroy the teaching by falsely explaining 
and teaching the Buddha Dharma. Thus, the Dharma still exists and 
there are still cultivators, but very few atfain enliphtenment. Only 
seven or eight out of one hundred cultivators wIll attain enlightenmernt. 
According to the Mahamaya Sutra, about eight hundred years after the 
Buddha's Maha-Nirvana, the majority of ordained Buddhists will be 
greedy for fame and fortune, wIll be lazy and not control their minds 
and consclences, lacking of self-mastery. About nine hundred years 
after the Buddha's Maha-Nirvana, In the order of Bhikshus and 
Bhikshunis, the majority will be servants who abandon the secular life 
to become ordained Buddhists. One thousand years after the Buddha”s 
Maha-Nirvana, when Bhikshus hear of the practice of “Envisioning 
Impurity,` and the dharma of “Breathing Meditation,'` they wIll get 
depressed and disenchanted having litle desire to cultivate. 
Therefore, in one hundred thousand cultivators, only few will penetrate 
the proper Meditaton State. From that time, gradually those of 
religIous ranks wIll destroy the precepts, whether by drinking alcohol, 
kiling, selling possessions and belongings of the Triple Jewels, or 
practicing Iimpure conducts. lf they have a son, they will let him 
become a Bhikshu, and If they have a daughter they will let her 
become a Bhikshumi, so they can continue to steal from and destroy 
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Buddhism as well as using the good name of the Triple Jewels to reap 
self-benefits. These are signs of warning that the Buddha Dharma 1s 
nearing extinction. However, there are still some people who know 
how to uphold the proper precepts and conducts by diligently trying to 
maintain and propagate the proper doctrine. 

The Period oƒ Degenerafe Age 0ƒ Dharma: Degeneration Age of 
Dharma means the final stage of Buddhist existence in the world, 
during which practice and adherence to monastic rules will gradually 
decline, even the external symbols of Buddhism will also disappear, 
and other signs in monasteries such as the appearance of evil monks, or 
married monks, or monks only in appearance, etc. However, some 
Buddhists still believe that during the “ending dharma age,” 1f you Just 
remember one sentence of “Namo Amitabha Buddha,” and sincerely 
pratice 1t, you can be welcomed by such Buddha at the end of your life 
at the Western Paradise. The conditions at that paradise are optimal for 
senfient beings to continue to cultivate until they attain Buddhahood 
Degeneraton Age of Dharma means the final stage of Buddhist 
existence 1n the world, durinng which practice and adherence tfo 
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monastic rules will sgradually decline, even the external symbols of 
Buddhism will also disappear, and other signs in monasfteries such as 
the appearance of evil monks, or married monks, or monks only In 
appearance, etc. However, some Buddhists still believe that during the 
“ending dharma age,” If you Just remember one sentence of “NÑamo 
Amitabha Buddha,” and sincerely pratice it, you can be welcomed by 
such Buddha at the end of your life at the Western Paradise. The 
conditions at that paradise are optimal for sentient beings to continue to 
cultivate until they attain Buddhahood. The final period of teaching of 
Buddhism which lasted 3000 years after the formal period. Toward the 
end of this period, there won't be any more teaching of Buddhism 
which means the Buddhadharma will end (vamsh from the world) one 
day. However, Buddha Mattreya or Laughing (Happy) Buddha 1s to 
appear to restore all things. The last of the three periods (The Proper 
Dharma Age, The Dharma Semblance Age, and The Dharma Ending 
Age), the age of degeneration and extinction of the Buddha-law. In this 
age, the Dharma and precepts are weakened significantly. Many othe 
religions, non-Buddhists, and evil spirits wIll enter and blend in with 
Buddhism, destroying the Buddha Dharma. Thus, the Dharma stil 
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exIsts and there are cultivators, but very few practitioners are able to 
grasp fully the proper Dharma or awakened to the Way, much less 
aftain enlightenment. In the Great Heap Sutra, the Buddha made this 
prophecy: “In the Dharma Ending Age, in hundreds of thousands and 
hundreds of thousands of. cultivators, as the result, no one wIll attain 
enlightenment.” In the Dharma Extincion Sutra, the Buddha 
prophesized: “In the future, when my Dharma 1s about to end, in this 
world of the five turbidities, false religions will arise to become very 
powerful. During those times, the evil's relatves wIll take form, 
appearing as Bhikshus, to destroy the Buddha Dharma. They will eat, 
sleep, and wear ordinary clothing of lay persons, fond of five exotic 
assorted colorings worn on their robes, Instead of the three solid indigo 
blue, brown and gold colored robes which Bhikshus are supposed to 
wear. They eat meat, drink alcohol, ki, lust for fragrances and aromas, 
with non-helping conscIence. Instead, they wIll become Jealous of and 
hateful toward one another; this monk wIll hate or be Jealous with the 
other monk, this monastery wIll hate or be Jealous with the other 
monastery. At that time, Bodhisattvas, Pratyeka-buddhas, and Arhats 
who had vowed previously to protect and defend the Buddha-Dharma, 
wIll appear In life, taking on human form as Bhikshus or lay people. 
These saints will be devoted cultivators; their relipIous conduct and 
behavior wIll be very honorable, earning everyone”s admiration and 
respect. They wIll have virtuous qualities such as kindness and peace, 
have no Iimpure thoughts, great tolerance, good will, help the old, the 
weak, the lonely, and often bring statues and sufras fo encourage 
everyone to worshIp, read, and chant. They will teach sentient beings 
in a fair and obJective manner and wIll cultivate many merits and 
Virtuous practices. They wIll be altruistic always practicing the concept 
Of “self-loss for others' gain.` With the appearance of such religious 
and virtuous people, other demonic Bhikshus will develop mụuch hatred 
and Jealousy. They wIll slander, make wicked and false accusations, do 
everything possible so these kind and virtuous people cannot live In 
peace. From that point forth, those demonic Bhikshus will become 
even more reckless and wild, never practicing Dharma, leaving 
temples to rot, ruined and desolate. Their only interest w1ll be to build 
ther private fortune, having careers that are unacceptable in 
Buddhism, such as burning mountains and forests, without a good 
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conscIence, killing and hurting many sentient beings. In such times, 
there wIll be many servants taking the opportunity to become Bhikshus 
and Bhikshumis; they will be neither religlous nor virtuous. Instead, 
they wIll be lustful and greedy, where Bhikshus and Bhikshumis live 
with one another. The Buddha-Dharma wIll be destroyed in the hands 
of these people. Also, there will be many criminals entering the 
religIous gate, Increasing the consciousness of laziness and laxity, 
refusing to learn or to cultivate the Way. When the reading of precepts 
comes around the middle of every month, they wIll act passively, 
relucfantly, and refuse to listen carefully. If teaching and expounding 
the precepts and doctrines, they wIll go over them briefly, skIpping 
different sections, refusing to state all of them. If reading and chanting 
sutra-poetry, and not familiar with the lines, words, or their deep 
meaninøs, they will refuse to search or ask for answers from those who 
have great wisdom, but instead they will be narcissistic and conceited, 
seek fame and praise, and think they are all-knowing. Even so, on the 
outside, they will act religious and virtuous, often prasing themselves, 
hoping everyone wIll make offerings or charitable donations to them. 
After these demonic Bhikshus die, they will be condemned into the 
realm of hell, hungry ghost, and animal, and must endure these 
condiions for many reincarnations. After repaying for these 
transgressions, they wIll be born as human beings, but far away from 
civilization, places that do not have the Triple Jewels. In the Dharma 
Extnction Sutra, the Buddha prophesized: “In the future, when my 
Dharma 1s about to end, in this world of the five turbiditles, false 
religIons wIll arise to become very powerful. During those times, the 
evil”s relaftives wIll take form, appearing as Bhikshus, to destroy the 
Buddha Dharma. They wIll eat, sleep, and wear ordinary clothing of 
lay persons, fond of five exotIic assorted colorings worn on their robes, 
Iinstead of the three solid Iindigo blue, brown and gold colored robes 
which Bhikshus are supposed to wear. They eat meat, drink alcohol, 
KiIH, lust for fragrances and aromas, with non-helping consclence. 
Instead, they will become Jealous of and hateful toward one another; 
this monk will hate or be Jealous with the other monk, this monastery 
will hate or be Jealous with the other monastery. At that time, 
Bodhisattvas, Pratyeka-buddhas, and Arhats who had vowed previously 
to protect and defend the Buddha-Dharma, wIll appear In life, taking on 
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human form as Bhikshus or lay people. These saints will be devoted 
cultivators; ther religious conduct and behavior will be very honorable, 
earning everyone”s admiration and respect. They will have virtuous 
qualities such as kindness and peace, have no impure thoughts, øgreat 
tolerance, good will, help the old, the weak, the lonely, and often bring 
statues and sutras to encourage everyone to worship, read, and chant. 
They will teach sentient beings In a fair and obJective manner and will 
cultivate many merifs and virtuous practices. They will be altruistic 
always practicing the concept of “self-loss for others” gain.` With the 
appearance of such religious and virtuous people, other demonic 
Bhikshus will develop much hatred and Jealousy. They will slander, 
make wicked and false accusations, do everything possible so these 
kind and virtuous people cannot live in peace. From that poInt forth, 
those demonic Bhikshus wIll become even more reckless and wild, 
never practicing Dharma, leaving temples to rot, ruined and desolate. 
Their only interest will be to build their private fortune, having careers 
that are unacceptable in Buddhism, such as burning mountains and 
forests, without a good consclence, killing and hurting many sentient 
beings. In such times, there will be many servants taking the 
opportunity to become Bhikshus and Bhikshunis; they wIll be neither 
religIous nor virtuous. Instead, they will be lusful and greedy, where 
Bhikshus and Bhikshums live with one another. The Buddha-Dharma 
will be destroyed in the hands of these people. Also, there will be 
many cñminals entering the religilous gate, Increasing the 
conscIousness of laziness and laxIty, refusing to learn or to cultivate the 
Way. When the reading of precepts comes around the middle of every 
month, they will act passively, relucftantdly, and refuse to listen 
carefully. If teaching and expounding the precepts and doctrines, they 
wIll go over them brIefly, skipping different sections, refusing to sfate 
all of them. lIf reading and chanting sutra-poetry, and not familiar with 
the lines, words, or their deep meanings, they will refuse to search or 
ask for answers from those who have great wisdom, but Instead they 
wIll be narcissistic and conceited, seek fame and praIse, and think they 
are all-knowing. Even so, on the outside, they will act religIous and 
virtuous, often prasing themselves, hoping everyone wIll make 
offerinsgs or charitable donatons to them. After these demonic 
Bhikshus die, they will be condemned Into the realm of hell, hungry 
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ghost, and animal, and must endure these conditlons for many 
reincarnations. Afier repaying for these transgressions, they will be 
born as human beinss, but far away from cIvilization, places that do not 
have the Triple Jewels. In the Great Compassion Sutra, the Buddha 
taught Ananda: “Look here Ananda! 'Two thousand five hundred years 
after I entered the Nirvana, those who mainfain, pracfIce according to 
the proper dharma teachings will gradually diminish; those who violate 
precepts, engage 1n activitles contrary to the Dharma teachings will 
Increase with each passing day. In such times, many Bhikshus wIll be 
mesmerIzed by fame and fortune, not cultivating their minds, bodies, 
and for wisdom. They wIll be greedy for Buddhist robes, bowls, food, 
medicine, housing, temple, and then become Jealous, competing and 
Insulting one another, taking one another to the authorities. In the age 
of the Dharma”s Decline, we must be true disciples of the Buddha. In 
the past, the Buddha and Patriaarchs dịd not take 1t easy In thelr 
cultivation. Remember, this body 1s a stinking skin bag; 1t 1s only a 
false combination of the four elements. We have been slaves to our 
bodies for so long; we have committed too many offenses on 1ts behalf. 
Now It Is time for us to stop being slaves for this stinking body. 

Besides, according to Buddhism, there are other three periods and 
characteristics of Buddha”s teaching: The firs† period ¡is the Period oŸƒ 
Realry: When the Buddha taught the reality of the skandhas and 
elements, but denied the common belief in real personality (thực ngã) 
as a permanent soul. This period 1s represented by the four Agamas (A 
Hàm) and other Hinayana Sutras. The second period ¡is the Period oŸƒ 
Sunya: When the Budha negated the idea of the reality of things (Thực 
pháp) and advocate that all was unreal. This period 1s represented by 
Prajna Sutras (Bát Nhã). The third period ¡s the Period of Madhyama: 
When the Buddha taught, “the mind or spirit 1s real, while things are 
unreal.” This perios represented by the Wonder Lotus Sutras. Three 
Dharma-cakra according to the San-Lun Tsung: Ƒïrsí, the root wheel 1s 
the Avatamsaka (Wreath). Second, the branch wheel 1s all Hinayana 
and Mahayana texts. 7/rđ, the wheel that contracts all the branches so 
as to bring them back to the root, 1.e., the Lotus. 
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Chương Bảy 
Chapter Seven 


Năm Vị Đệ Tử Đầu Tiên Của Đức Phật 


Tổng Quan Về Năm Vị Đệ Tử Đầu Tiên: Sau khi đạt được chân lý 
vũ trụ nhân sinh, Đức Phật đi thẳng đến Vườn Nai và được năm vị mà 
Ngài đã từng chung tu khổ hạnh tôn bái. Đó là các vị A Nhã Kiều Trần 
Như, Mã Thắng (Át Bệ), Bạt Để (Bà Đề), Thập Lực Ca Diếp, và Ma 
Ha Nam Câu Ly. Chỉ trừ Ma Ha Nam Câu Ly (Kulika) vì tự cảm thấy 
xấu hổ bởi những lỗi lầm khi trước nên bỏ đi, không dám gặp Phật. 
Nhóm bốn người còn lại tỏ ý hối hận trước Đức Phật về việc đã nghi 
ngờ Phật về chuyện cô gái hiến sữa và bẩm báo lại việc Kulika có tâm 
địa bất lương và nhiều lần bỏ đi. Đức Phật đã biết Kulika chưa đủ nhân 
duyên nên không cưỡng ép, Ngài bèn thu nhận bốn người còn lại làm 
đệ tử. Về phần Kulika, hắn bị Ương Quật Ma La bắt giữ; tuy nhiên, 
hắn hứa với Ương Quật Ma La là nếu được tha mạng, hắn sẽ giúp 
Ương Quật Ma La bắt Đức Phật vì Đức Phật mới là mục tiêu chính của 
Ương Quật Ma La. Ương Quật Ma La đồng ý và cả hai cùng nhau đi 
đến vườn Lộc Uyển. Phật biết tâm địa bất chính của Kulka nhưng vẫn 
chậm rãi theo hắn vào rừng sâu. Khi Kulika dẫn Phật đến gần cái hang 
thì bỗng nhiên cảm thấy hối hận, gục đầu vào thân cây khóc lớn, 
nhưng không nói lời nào. Kiều Trần Như và nhóm còn lại kéo đến 
trách hỏi Kulika vì sao lại dẫn Đức Phật vào chỗ nguy hiểm thế này. 
Kulika chỉ biết im lặng. Đức Phật đã biết âm mưu của Kulika, nên 
Ngài vận thần thông đến ngay trước chỗ của Ương Quật Ma La và nói 
với hắn: “Nếu ngươi muốn đạt nguyện vọng, ta có thể giúp, nhưng 
ngươi phải thể rằng từ nay về sau tuyệt đối không còn sát sinh, dù chỉ 
là một con vật nhỏ nhất cũng không làm hại.” Ương Quật Ma La chỉ 
muốn đạt được mục đích nên chấp nhận ngay không cần suy nghĩ. Lúc 
này lương tâm của Kulika đã tỉnh thức, liền vừa chạy vừa la vừa xông 
đến ngay giữa hai người, nói với Ương Quật Ma La: “Xin hãy giết tôi, 
chứ đừng làm hại đến Đức Phật!” Kulika tổ vẻ hối hận và quỳ gối 
ngay trước Đức Phật. Đức Phật nghiêm khắc vạch ra: “Thiên thần 
không bao giờ đổi một trăm sinh mạng lấy một ngàn tuổi thọ cho một 
người bao giờ!” Phật còn giảng giải nhiều Phật pháp cho hai người. 
Đứng trước Đức Phật nghiêm khắc mà nhân từ, lại được nghe những 
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lời răn dạy thân thiết, Ương Quật Ma La cuối cùng đã giác ngộ, vứt bỏ 
gươm giáo trong tay, rập đầu hối cải trước Phật. Phật nói: “Biết sai có 
thể sửa, ngoảnh đầu lại là bờ giác.” Ương Quật Ma La và Kulika đều 
về y nương với Phật. Đức Phật đã giảng cho năm vị Tỳ kheo ở vườn 
Nai về “Tứ Thánh Đế” có nghĩa là bốn chân lý cao thượng. Đức Phật 
còn nói cho năm vị Tỳ kheo về “Bát Thánh Đạo”. 

Tưởng cũng nên nhắc lại, ngay khi Thái Tử Tất Đạt Đa rời bổ cung 
điện, cả năm anh em (Kiều Trần Như, Bạt Đề, Thập Lực Ca Diếp, Ma 
Nam Cầu Lợi, và Át Bệ) cùng đi tìm đạo sĩ Cổ Đàm để phục vụ Ngài. 
Nhưng đến khi Thái Tử chấm dứt cuộc tu khổ hạnh ép xác, các vị ấy 
thất vọng, bỏ Ngài đi Isipatana. Chẳng bao lâu sau khi các vị nầy rời 
bỏ Thái tử thì Ngài đắc quả thành Phật. Ngay sau khi Đức Phật thành 
đạo, Ngài cất bước đi về hướng vườn Lộc Uyển của xứ Ba La Nại. 
Thấy Phật từ xa đến, năm vị đạo sĩ (anh em Kiểu Trần Như) bàn tính 
quyết định không đảnh lễ Ngài với lòng tôn kính như xưa. Các vị ấy 
hiểu lầm thái độ của Ngài trong cuộc chiến đấu để thành đạo quả, vì 
Ngài đã từ bỏ lối tu khổ hạnh cứng nhắc và chứng tỏ là tuyệt đối vô 
ích đó. Năm vị đạo sĩ nầy nói chuyện với nhau: “Nầy các đạo hữu, đạo 
sĩ Cổ Đàm đang đi đến ta. Đạo sĩ ấy xa hoa, không bền chí cố gắng và 
đã trổ lại với đời sống lợi dưỡng. Đạo sĩ ấy không đáng cho ta niềm nở 
tiếp đón và cung kính phục vụ. Ta không nên rước y bát cho đạo sĩ ấy. 
Nhưng dầu sao chúng ta cũng nên dọn sẵn một chỗ ngồi. Nếu đạo sĩ 
Cổ Đàm muốn ngồi với chúng ta thì cứ ngồi.” Tuy nhiên, trong khi Đức 
Phật bước gần đến, với cung cách oai nghi, Ngài đã cảm hóa được năm 
vị đạo sĩ, và không ai bảo ai, năm người cùng đến đảnh lễ Ngài, sau đó 
người thì rước y bát, người dọn chỗ ngồi, người đi lấy nước cho Ngài 
rửa chân, vân vân. Mặc dầu vậy, họ vẫn gọi Ngài bằng danh hiệu “đạo 
hữu,” một hình thức xưng hô của những người ngang nhau, hoặc để 
người trên xưng hô với kẻ dưới. Khi đó Đức Phật mới nói: “Nầy các 
đạo sĩ, không nên gọi Như Lai bằng tên hay bằng danh từ “đạo hữu.” 
Như Lai là Đức Thế Tôn, là Đấng Toàn Giác. Nghe đây, các đạo sĩ, 
Như Lai thành đạt đạo quả Vô Sanh Bất Diệt và sẽ giảng dạy giáo 
pháp. Nếu hành đúng theo lời giáo huấn của Như Lai, các thầy cũng sẽ 
sớm chứng ngộ, do nhờ trí tuệ trực giác, và trong kiếp sống nầy, các 
thầy sẽ hưởng một đời sống cùng tột thiêng liêng trong sạch. Cũng vì 
muốn đi tìm đời sống cao thượng ấy nhiều người con trong các gia tộc 
quý phái đã rời bỏ gia đình, sự nghiệp, để trở thành người không nhà 
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không cửa.” Năm vị đạo sĩ bèn trả lời: “Nây đạo sĩ Cổ Đàm, trước kia, 
với bao nhiêu cố gắng để nghiêm trì kỷ luật mà đạo hữu không thành 
đạt trí tuệ siêu phàm, cũng không chứng ngộ được gì xứng đáng với 
chư Phật. Bây giờ đạo hữu sống xa hoa và từ bỏ mọi cố gắng, đạo hữu 
đã trở lại đời sống lợi dưỡng thì làm sao mà có thể thành đạt được trí 
huệ siêu phàm và chứng ngộ đạo quả ngang hàng với chư Phật?” Sau 
đó Đức Phật giải thích thêm: “Này các đạo sĩ, Như Lai không xa hoa, 
không hề ngừng cố gắng, và không trở về đời sống lợi dưỡng. Như Lai 
là Đức Thế Tôn, là Đấng Toàn Giác. Nghe nầy các đạo sĩ! Như Lai đã 
thành đạt đạo quả Vô Sanh Bất Diệt và sẽ giảng dạy Giáo Pháp. Nếu 
hành đúng theo lời giáo huấn của Như Lai, các thầy cũng sẽ sớm 
chứng ngộ, do nhờ trí tuệ trực giác, và trong kiếp sống nầy các thầy sẽ 
hưởng một đời sống cùng tột thiêng liêng trong sạch. Cũng vì muốn đi 
tìm đời sống cao thượng ấy mà nhiều người con trong các gia tộc quý 
phái sẽ rời bỏ gia đình sự nghiệp, để trở thành người không nhà cửa.” 
Lần thứ nhì năm đạo sĩ vẫn giữ nguyên thành kiến và tỏ ý thất vọng. 
Đến lần thứ ba, sau khi được Đức Phật lập lại lời xác nhận, năm đạo sĩ 
vẫn giữ vững lập trường, tỏ ý hoài nghi. Đức Phật hỏi lại: “Nầy các 
đạo sĩ! Các thầy có biết một lần nào trước đây Như Lai đã nói với các 
thầy như thế không?” Quả thật không. Đức Phật lập lại lần thứ ba rằng 
Ngài đã là Đấng Toàn Giác và chính năm đạo sĩ cũng có thể chứng 
ngộ nếu chịu hành động đúng lời giáo huấn. Đó là những lời nói chân 
thật do chính Đức Phật thốt ra. Năm vị đạo sĩ là bậc thiện trí, mặc dầu 
đã có thành kiến không tốt, nhưng khi nghe như vậy đã nhận định chắc 
chắn rằng Đức Phật đã thành tựu đạo quả vô thượng và có đây đủ khả 
năng để hướng dẫn mình. Năm thầy bấy giờ mới tin lời Đức Phật và 
ngồi xuống yên lặng nghe Giáo Pháp Cao Quý. Trong khi Đức Phật 
thuyết pháp cho ba vị nghe thì hai vị kia đi khất thực, và sáu vị cùng độ 
với những thực vật mà hai vị đem về. Qua hôm sau hai vị nầy nghe 
pháp thì ba vị kia đi khất thực. Sau khi được Đức Phật giảng dạy, tất cả 
năm vị đều nhận định thực tướng của đời sống. Vốn là chúng sanh, còn 
phải chịu sanh, lão, bệnh, tử, và ái dục, các vị tìm thoát ra vòng đau 
khổ ấy để đến chỗ không sanh, không lão, không, bệnh, không tử, 
không phiển não, không ái dục, cảnh vắng lặng tột bực vô song, niết 
bàn, cảnh chân toàn tuyệt đối, nơi không còn sanh lão bệnh tử, phiền 
não và ái dục. Trí huệ phát sanh, năm vị thấu hiểu rằng sự giải thoát 
của các vị rất là vững chắc, không thể lay chuyển, và đây là lần sanh 
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cuối cùng. Các vị không bao giờ còn tái sanh nữa. Đức Phật đã giảng 
Kinh Chuyển Pháp Luân, để cập đến Tứ Diệu Đế, là bài pháp đầu tiên 
mà Đức Phật giảng cho năm vị. Khi nghe xong, Kiểu Trần Như, niên 
trưởng trong năm vị, đắc quả Tu Đà Hườn, tầng đầu tiên trong bốn 
tầng Thánh. Về sau bốn vị kia cũng đạt được quả vị nầy. Đến khi nghe 
Đức Phật giảng kinh Anattalakkhana Sutta, để cập đến pháp vô ngã thì 
tất cả năm vị đều đắc quả A La Hán. 

Tóm Lược Về Năm Vị Đệ Tử Đầu Tiên: Theo Đức Phật và Phật 
Pháp của Hòa Thượng Narada, năm vị đệ tử đầu tiên của Đức Phật là 
những vị Kiều Trần Như, Bạt Đề (Bhaddiya), Thập Lực Ca Diếp 
(Dasabala-Kasyapa), Ma Nam Câu Lợi (Mahanama), và Át Bệ 
(Assaji). Kiểu Trần Như là vị trẻ tuổi nhất trong tám vị Bà La Môn 
được vua Tịnh Phạn thỉnh đến dự lễ quán đảnh Thái Tử sơ sanh. Bốn 
người kia là con của bốn trong bảy vị Bà La Môn lớn tuổi kia. Tất cả 
năm anh em đều cùng nhau vào rừng tu học. Người thứ nhất là A Nhã 
Kiều Trần Như: A Nhã Kiều Trần Như là tên của một trong năm vị đệ 
tử đầu tiên của Đức Phật. Ông là người trẻ tuổi nhất trong tám vị Bà 
La Môn được vua Tịnh Phạn thỉnh đến lễ quán đảnh Thái Tử sơ sinh. 
Ông nguyên là thái tử xứ Ma Kiệt Đà, là cậu của Đức Phật, và cũng là 
bạn cùng tu khổ hạnh với Đức Phật khi Ngài mới xuất gia (Nhóm ông 
Kiều Trần Như có năm người, trước kia theo làm bạn tu khổ hạnh với 
Đức Phật. Sau khi thấy Đức Phật thọ nhận bát sữa của nàng Mục Nữ 
cúng dường, cho rằng Đức Phật đã thối tâm trên đường tìm đạo giải 
thoát nên họ đã ly khai với Phật. Sau khi Đức Phật thành đạo, năm vị 
nầy lại gặp Đức Phật tại vườn Lộc Uyển (Mrgadava) trong thành Ba 
La Nại (Varanasi), được Phật thuyết giảng về Tứ Diệu Đế để độ họ trở 
thành những vị Tỳ Kheo đầu tiên. A Nhã Kiểu Trần Như đã từng cùng 
tu khổ hạnh với Thái tử Sĩ Đạt Đa trước khi Ngài thành Phật. Kiều 
Trần Như là một trong năm đệ tử đầu tiên của Phật trong vườn Lộc 
Uyển. Hai tháng sau khi thành đạo, Đức Phật giảng bài pháp đầu tiên 
là bài Chuyển Pháp Luân cho năm vị đã từng tu khổ hạnh với Ngài tại 
Vườn Nai thuộc thành Ba La Nại. Trong bài nây, Đức Phật dạy: 
“Tránh hai cực đoan tham đắm dục lạc và khổ hạnh ép xác, Như Lai 
đã chứng ngộ Trung Đạo, con đường đưa đến an tịnh, thắng trí, giác 
ngộ và Niết Bàn. Đây chính là Bát Thánh Đạo gồm chánh kiến, chánh 
tư duy, chánh ngữ, chánh nghiệp, chánh mạng, chánh tinh tấn, chánh 
niệm và chánh định.” Kế đó Ngài giảng Tứ Diệu Đế hay Bốn Sự Thật 
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Cao Thượng: “Khổ, nguyên nhân của Khổ, sự diệt khổ và con đường 
đưa đến sự diệt khổ.” Khi Phật ba lần quay bánh xe Pháp Tứ Đế rồi, 
Ngài dạy rằng: “Nây Kiểu Trần Như, hiện giờ ông đang bị khách trần 
quấy nhiễu, khiến ông chẳng đặng giải thoát.” Khi Kiều Trần Như 
nghe tới hai chữ “khách trần' thì ông liền khai ngộ và chứng quả Dự 
Lưu và bốn vị còn lại xin được Đức Phật nhận vào hội chúng của Ngài. 
Người thứ nhì là Bạt Đề Lê Ca: Còn được gọi là Bà Đề hay Bà Đề 
Lợi Ca, người đã từng cùng tu khổ hạnh với Thái tử Sĩ Đạt Đa trước 
khi Ngài thành Phật. Một trong năm Tỳ Kheo đệ tử đầu tiên của Đức 
Phật Thích Ca Mâu Ni trong vườn Lộc Uyển, người ta nói ông là con 
của vua Cam Lộ Vương (cũng là cha của A Nậu Lâu Đà). Người thứ 
ba là Thập Lực Ca Diếp: Thập lực Ca Diếp là người đã từng cùng tu 
khổ hạnh với Thái tử Sĩ Đạt Đa trước khi Ngài thành Phật. Một trong 
năm Tỳ Kheo đệ tử đầu tiên của Đức Phật Thích Ca Mâu Ni trong 
vườn Lộc Uyển, người ta nói ông là bậc có đầy đủ thập tri kiến hay 
mười khả năng nơi một vị Phật: Thứ nhất là nhận biết bằng trực giác 
về cái có thể và cái không có thể trong mọi hoàn cảnh. Thứ nhì là 
nhận thức sự chín muồi của những hành động. Thứ ba là nhận thức về 
những năng lực cao nhất và thấp nhất nơi tha nhân. Thứ tư là nhận thức 
về những thiên hướng của họ. Thứ năm là nhận thức về những thành tố 
của thế giới. Thứ sáu là nhận thức về nhiều con đường dẫn tới những 
trạng huống tái sanh khác nhau. Thứ bảy là nhận thức về sự tạo ra 
thanh trược. Thứ tám là nhận thức về suy tưởng, về đại định, về tam 
giải thoát và thiển định. Thứ chín là nhận thức về sự chết và tái sanh. 
Thứ mười là nhận thức về sự suy mòn của nhiễm trược. Người thứ tư là 
Ma ha Nam: Ma Ha Na Ma, Ma Hà Nam Cầu Ly (Kulika), một trong 
năm vị tỳ kheo được Phật độ đầu tiên. Trong khi các vị khác đều đến 
gặp đức Phật, nhưng Ma Ha Nam tự cảm thấy xấu hổ bởi những lỗi 
lầm khi trước nên bỏ đi, không dám gặp Phật. Nhóm bốn người còn lại 
tỏ ý hối hận trước Đức Phật về việc đã nghi ngờ Phật về chuyện cô gái 
hiến sữa và bẩm báo lại việc Kulika có tâm địa bất lương và nhiều lần 
bỏ đi. Đức Phật đã biết Kulika chưa đủ nhân duyên nên không cưỡng 
ép, Ngài bèn thu nhận bốn người còn lại làm đệ tử. Về phần Kulika, 
hắn bị Ương Quật Ma La bắt giữ; tuy nhiên, hắn hứa với Ương Quật 
Ma La là nếu được tha mạng, hắn sẽ giúp Ương Quật Ma La bắt Đức 
Phật vì Đức Phật mới là mục tiêu chính của Ương Quật Ma La. Ương 
Quật Ma La đồng ý và cả hai cùng nhau đi đến vườn Lộc Uyển. Phật 
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biết tâm địa bất chính của Kulka nhưng vẫn chậm rãi theo hắn vào 
rừng sâu. Khi Kulika dẫn Phật đến gần cái hang thì bỗng nhiên cảm 
thấy hối hận, gục đầu vào thân cây khóc lớn, nhưng không nói lời nào. 
Kiều Trần Như và nhóm còn lại kéo đến trách hỏi Kulika vì sao lại 
dẫn Đức Phật vào chỗ nguy hiểm thế này. Kulika chỉ biết im lặng. Đức 
Phật đã biết âm mưu của Kulika, nên Ngài vận thần thông đến ngay 
trước chỗ của Ương Quật Ma La và nói với hắn: “Nếu ngươi muốn đạt 
nguyện vọng, ta có thể giúp, nhưng ngươi phải thể rằng từ nay về sau 
tuyệt đối không còn sát sinh, dù chỉ là một con vật nhỏ nhất cũng 
không làm hại.” Ương Quật Ma La chỉ muốn đạt được mục đích nên 
chấp nhận ngay không cần suy nghĩ. Lúc này lương tâm của Kulika đã 
tỉnh thức, liền vừa chạy vừa la vừa xông đến ngay giữa hai người, nói 
với Ương Quật Ma La: “Xin hãy giết tôi, chứ đừng làm hại đến Đức 
Phật!” Kulika tổ vẻ hối hận và quỳ gối ngay trước Đức Phật. Đức Phật 
nghiêm khắc vạch ra: “Thiên thần không bao giờ đổi một trăm sinh 
mạng lấy một ngàn tuổi thọ cho một người bao giờ!” Phật còn giảng 
giải nhiều Phật pháp cho hai người. Đứng trước Đức Phật nghiêm khắc 
mà nhân từ, lại được nghe những lời răn dạy thân thiết, Ương Quật Ma 
La cuối cùng đã giác ngộ, vứt bổ gươm giáo trong tay, rập đầu hối cải 
trước Phật. Phật nói: “Biết sai có thể sửa, ngoảnh đầu lại là bờ giác.” 
Ương Quật Ma La và Kulika đều về y nương với Phật. Người thứ năm 
là A Xà Chí: Hiện chúng ta không có nhiều tài liệu về A Xà Chí. chỉ 
biết ông là vị đệ tử Phật mà lời tuyên giảng về nhân quả của ông đã 
chuyển đổi cả Xá Lợi Phất và Mục Kiễn Liên. 


The First Five 0ƒ Buddha”s Converfs 


An Overview 0ƒ the Buddha's First Five Disciples: After attaining 
the truth of life In the universe, the Buddha went straight to the Deer 
Park and was worshipped by four of the people with whom he had 
practiced asceticism. They were AJnata Kaundinya (Anna Kondanna), 
Asvajit (Assajit), Bhadrika (Bhaddiya), Dasabala Kasyapa (Dasabala 
Kassapa), and Mahanama-Kulika (Mahanama-Kuliya). Except Kulika 
who slipped away because he felt so ashamed of himself for his past 
wrong-doings. They repented to the Buddha for their supicion over the 
matter of the Buddha accepting milk from the shepherd girl. They also 
reported that Kulika had evil plans and how he slipped away several 
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times In the past. The Buddha already knew that conditions were not 
ripe for Kulika to be converted, so he accepted the four of them as his 
disciples. As for Kulika, he was caught by Angulimala; however, he 
promised Angulimala to help the former to catch the Buddha 1f his life 
can be saved, for the Buddha deserved to be the final goal. Angulimala 
agreed and both of them went to the Deer Park to catch the Buddha. 
The Buddha was fully aware of Kulika's evil plot, still accompanied 
him walking slowly Into the thick forest. While leading the way to the 
cave, Kulika suddenly felt remorseful. He leaned on the side of a tree 
and burst Into tears, but he would not say a word. Kaudinya and the rest 
rushed to the scene and questioned Kulika as to why he wished to lead 
the Buddha to such dangers. Kulika was dumbfounded. As the Buddha 
already knew of Kulika”s plot, he used his supernatural power fO arrIve 
at Angulimala”s place first and said to him: “I can help you realize your 
wish, but you must swear that from now on, you will abstain from 
kiling, not even harming a small Insect!” Since Angulimala only 
wished to achieve his goal, he agreed without thinking. At that time, 
Kulika recovered his conscience. He was yelling as he ran and stood 
between the Buddha and Angulimala. He pleaded: “I beg you to Kkil 
me, but never harm the Buddha!” He knelt before the Buddha and 
repented his previous wrong doing. The Buddha sternly pointed out: 
#No Gods of Heaven will allow the exchange of a hundred lives for a 
thousand-year life span for any Individual.” The Buddha preached to 
these two evil men much of the Buddha Dharma. Face to face with the 
solemn yet kind Buddha, and having heard his admonitions, 
Angulimala was finally convinced. He threw away the sword in his 
hand and knelt before the Buddha showing penitence. The Buddha 
said: “Knowing your wrongs, you can amend your ways and turn your 
back on them. You are thus saved!” Both Angulimala and Kulika took 
refuge in the Buddha. The Buddha initially taught Dharma to the five 
Bhiksus in the Deer Park by expounding on the Four Noble Truths. The 
Buddha also taught the five Bhiksus the “Eightfold Path,” which are the 
eight ways of practice leading to Sainthood. At last, he spoke of the 
Twelve Links of Causation. 

It should be reminded that when Prince Siddhartha left his father s 
palace, five brothers of Kondanna, Bhaddiya, Dasabala-Kasyapa, 
Mahanama, and AssajJi went to find the Prince to serve Him. But when 
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the Prince gave up his useless penances and severe ausferitiles and 
began to nourish the body sparingly to regain his lost strength, these 
favourite followers, disappointed at his change of method, deserted 
him and went to Isipatana. Soon after their departure the Bodhisattva 
attaned Buddhahood. Right after his enlightenment, the Buddha 
started out to the Deer Park In Benares. The five ascetics saw him 
coming from afar decided not to pay him due respect as they 
miscontrued his discontinuance of rigid ascetic practices which proved 
absolutely futile during his struggle for enliphtenment. They convinced 
one another as follow: “Friends, this ascetic Gotama 1s coming. He 1s 
luxurious. He has given up striving and has turned into a lie of 
abundance. He should not be greeted and waited upon. His bowl and 
robe should not be taken. Nevertheless a seat should be prepared In 
case he wished to sit down with us.” However, when the Buddha 
confinued to draw near, his august personality was such solemnly that 
they were compelled to receive him with due honour. One came 
forward and took his bowl and robe, another prepared a seat, and yet 
another prepared water for his washing of feet. Nevertheless, they 
addressed him by name and called him friend (avuso), a form of 
address applied generally to Juniors and equals. At this time, the 
Buddha addressed them thus: “Do not, Bhikkhus, addressed the 
Tathagata by name, or by title “friend.” An Exalted One, O Bhikkhus, 
1s the Tathagatfa. A fully enlightened one 1s he. Give ear, O Bhikkhusl 
Deathlessness has been attained. [ shall instruct and teach the Dharma. 
lf you act according to my Instructions, you wIll before long realize, by 
your own 1ntuitive wisdom, and live, attaining 1n this life 1(self, that 
supreme consummation of the holy life, for the sake of which sons of 
noble families rightly leave the household for homelessness.” 
Thereupon the five ascetics replied: “By that demeaner of yours, aVuso 
Gotama, by that discipline, by those painful austerities, you dịd not 
affain to any superhuman specific knowledge and insight worthy of an 
Ariya. How wIll you, when you have become luxurious, have øIven up 
striving, and have turned Into a life of abundance, gain nay such 
superhuman specific knowledge and insight worthy of an Ariya?” In 
further explanation, the Buddha said: “The Tathagata, O Bhikkhus, 1s 
not not luxurious, has not given up striving, and has not turned Into a 
life of abundance. An exalted one 1s the Tathagata. A fully enlightened 
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one 1s he. Give ear, O Bhikkhus! Deathlessness has been at(ained. I 
shall Instruct and teach the Dharma. lf you act according to my 
Instrucftions, you will before long realize, by your own Infuitive 
wisdom, and live, attainng 1n this liíe 1tself, that supreme 
consummation of the holy life, for the sake of which sons of noble 
families rightly leave the household for homelessness." For the second 
time the preJudiced ascetics expressed their disappointment In the 
same manner. For the second time the Buddha reassured theom of his 
attainment to enlightenment. When the adamant ascetics refusing to 
believe him, expressed their view for the third time, the Buddha 
questioned them thus: “Do you know, O Bhikkhus, of an occasion when 
I ever spoke to you thus before?” The five ascetics replied: “Nay, 
indeed Lord!” The Buddha then repeated for the third time that he had 
gained enlightenment and that they also could realize the truth 1f they 
would act according to his Insfructions. lt was indeeda frank utterance, 
I1ssuing from the sacred lips of the Buddha. The cultured ascetics, 
though adamant in their views, were then fully convinced of the great 
achievements of the Buddha and of his competence to act as theIr 
moral guide and teacher. They believed his words and sat In silence to 
listen to his noble teaching. Three of the ascetics the Buddha 
1nstructed, while three went out for alms. With what the two ascetics 
brought from their almsround the six maintained themselves. The next 
day, two of the ascetics he 1nstructed, while the other three ascetics 
went out for alms. With what the three brought back, six sustained 
themselves. And those five ascetics thus admonished and Instructed by 
the Buddha, being themselves subJect to birth, decay, death, sorrow, 
and passlons, realized the real nature of life and, seeking out the 
birthless, decayless, diseaseless, deathless, sorrowless, passlonless, 
incomparable supreme peace, Nirvana, attaned the Iincomparable 
security, Nirvana, which 1s free from bírth, decay, disease, death, 
SOrrow, and passions. The knowledge arose ¡in them that their deliverance 
was unshakable, that 1t was therr last birth and that there would be no more of 
this state again. The Dhammacakkappavattana Sutta, which deals with the 
Four Noble Truths, was the first discourses delivered by the Buddha to them. 
Hearing 1t, Kondamna, the eldest, attained the first stage of sainthood. After 
receiving further Instructions, the other four attaimned Sotapatti later. On 
hearing the Anattalakkhana Sutta, which deals with soullessness, all the five 
attained Arahantship, the final stage of sainthood. 
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(Statues of the Buddha and first five of Buddha”s converts in Sarna 
Tượng Đức Thế Tôn đang thuyết Pháp cho năm anh em Kiểu Trần Như tại Sarnath) 


Sununaries 0ƒ the Buddha 's First Five Disciples: According to The 
Buddha and His Teaching, written by Most Venerable Narada, the first 
ñve disciples of the Buddha were Kondanna, Bhaddiya, Dasabala- 
Kasyapa, Mahanama, and AssajJi. They were of the Brahmin clan. 
Kondanna was the youngest and cleverest of the eight Brahmins who 
were summoned by King Suddhodana to name the Iinfant prince. The 
other four were the sons of those older Brahmins. All these five retired 
to the forest as ascetics In anficipation of the Bodhisattva while he was 
endeavouring to attainn Buddhahood. The ƒfirst disciple was Ajndfa- 
Kaundinya: Kondanna was name a prince of Magadha, uncle and one 
of the first five disciples of Sakyamuni. He was the youngest and 
cleverst of the eipht Brahmins who were summoned by King 
Suddhodana to name the Infant prince. He used to practfise ascetic 
practices with Prince Siddhartha when he Just left home. Ashavajit, one 
who used to practice asceticism with Prince Siddhartha before he 
became Buddha. He 1s one of the first five disciples of the Buddha In 
the Deer Park. Two months after his Enlightenmernt, the Buddha gave 
his first discourse entitled “The Turning of The Dharma Wheel” to the 
five ascetics, the Kodannas, his old companions, at the Deer Park In 
Benares. In this discourse, the Buddha taught: “Avoiding the two 
exftremes of indulgence 1n sense pleasures and self-mortification, the 
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Tathagata has comprehended the Middle Path, which leads to calm, 
wisdom, enlightenment and Nirvana. This 1s the Very Noble Eight-fold 
Path, namely, right view, right thought, right speech, right action, right 
livelihood, right effort, right mindfulness, and right concentration.” 
Next he taught them the Four Noble Truths: Suffering, the Cause of 
Suffering, the Ceasing of Suffering and the Path leading to the ceasing 
of suffering. After speaking the Four Holy Truths, the Buddha said, 
“Ajnatakaundinya, you are troubled by the guest-dust and have not 
obtained liberation. When Ajnatakaundinya heard the words “guest- 
dust he understood the Dharma and Iimmdediately became a 
Sotapamna, the other four asked the Buddha to receive them Into his 
Order. It was through the second sermon on the “No-self Quality” that 
all of them attained Arahantship. The second đisciple was Bhaddiya: 
Bhadrika, one who used to practice asceticism with Prince Siddhartha 
before he became Buddha. He 1s one of the first five disciples of 
Sakyamuni In the Deer Park. One of the first five disciples, said to be a 
son of king Amrtodana (also father of Anuruddha). The third disciple 
was Dasabala-Kasyapa: Dasabala-Kasyapa (skt & p), one who used to 
practice asceticism with Prince Siddhartha before he became Buddha. 
He Is one of the first five disciples of Sakyamuni In the Deer Park. One 
of the first five disciples, said to be a possessor of Ten Powers or Ten 
kinds of Knowledge: First, knowledge concerning what 1s possible and 
1mpossIble In any situation. Second, knowledge concerning the rIpening 
of deeds. Third, knowledge concerning the superlor and Inferior 
abiltles of other beings. Fourth, knowledge concerning thelr 
tendencies. Fifth, knowledge concerning the manifold constituents of 
the world. ŠSixth, knowledge concerning the paths leading to the varIous 
realms of existence. Seventh, knowledge concerning the engendering 
of purty and ¡impurty. Eiphth, knowledge concernng the 
contemplations, medifative states (samadhn), the three liberations, and 
the absorption (dhyana). Ninth, knowledge concerning deaths and 
rebirths. Tenth, knowledge concerning the exhaustion of all 
defilements (asrava). The ƒourth disciple was Miahanama: Mahanama 
was one of the first five of Sakyamuni”s converts. After attaining the 
truth of life in the universe, the Buddha went straight to the Deer Park 
and was worshipped by four of the people with whom he had practiced 
asceticism. They were AJnata Kaundinya (Anna Kondamna), AsvajIt 
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(AssajÐ, Bhadrika (Bhaddiya), Dasabala Kasyapa (Dasabala 
Kassapa), and Mahanama-Kulika (Mahanama-Kuliya). Except Kulika 
who slipped away because he felt so ashamed of himself for his past 
wrong-doings. They repented to the Buddha for their supicion over the 
matter of the Buddha accepting milk from the shepherd girl. They also 
reported that Kulika had evil plans and how he slipped away several 
times In the past. The Buddha already knew that conditions were not 
ripe for Kulika to be converted, so he accepted the four of them as his 
disciples. As for Kulika, he was caught by Angulimala; however, he 
promised Angulimala to help the former to catch the Buddha 1f his life 
can be saved, for the Buddha deserved to be the final goal. Angulimala 
agreed and both of them went to the Deer Park to catch the Buddha. 
The Buddha was fully aware of Kulika's evil plot, still accompanied 
him walking slowly Into the thick forest. While leading the way to the 
cave, Kulika suddenly felt remorseful. He leaned on the side of a tree 
and burst 1nto tears, but he would not say a word. Kaudinya and the rest 
rushed to the scene and questioned Kulika as to why he wished to lead 
the Buddha to such dangers. Kulika was dumbfounded. As the Buddha 
already knew of Kulika”s plot, he used his supernatural power fO arrIve 
at Angulimala”s place first and said to him: “I can help you realize your 
wish, but you must swear that from now on, you will abstain from 
kiling, not even harming a small Insect!” Since Angulimala only 
wished to achieve his goal, he agreed without thinking. At that time, 
Kulika recovered his conscience. He was yelling as he ran and stood 
between the Buddha and Angulimala. He pleaded: “I beg you to Kkil 
me, but never harm the Buddha!” He knelt before the Buddha and 
repented his previous wrong doing. The Buddha sfernly pointed out: 
*No Gods of Heaven will allow the exchange of a hundred lives for a 
thousand-year life span for any Individual.” The Buddha preached to 
these two evil men much of the Buddha Dharma. Face to face with the solemn 
yet kind Buddha, and having heard his admonitions, Angulimala was finally 
convinced. He threw away the sword In his hand and knelt before the Buddha 
showing penitence. The Buddha said: “Knowing your wrongs, you can amend 
your ways and turn your back on them. You are thus saved!” Both Angulimala 
and Kulika took refuge ¡in the Buddha. The fÿfth disciple was Assqji: At the 
present time, we don have much Iinformation on AssajJi, we onlt know that he 
was the disciple of the Buddha whose simple declaration of the doctrine of 
causafion converted Sariputra and Mogsgallana. 
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Chương Tám 
Chapter Eight 


Những Nguyên Nhân Đưa Đến 
Sự Thành Hình Phật Giáo 


Vào thế kỷ thứ 7 trước Tây lịch, Ấn Độ gồm 16 vùng lãnh thổ, tám 
vùng là tám vương quốc, còn tám vùng khác là các xứ Cộng Hòa. Xã 
hội Ấn Độ trước thời Đức Phật và ngay trong thời Đức Phật là một xã 
hội đầy khủng hoảng, đặc biệt nhất là những sự tranh chấp quyển lực 
và của cải vật chất. Nhiều người không thể tìm ra câu trả lời thỏa mãn 
về những khó khăn xáo trộn trong đời sống hằng ngày của họ. Vì sự 
không toại nguyện nầy mà trong thời gian nầy đã có rất nhiều cải cách 
tôn giáo xuất hiện trong cố gắng tìm ra lối thoát cho Ấn Độ giáo ra 
khỏi tính nông cạn của nó. Một trong những cải cách nầy là Phật giáo. 
Ngay từ khoảng năm 600 trước Tây lịch, Đức Phật chẳng những đã để 
xướng tứ diệu đế như căn bản học thuyết như chúng đã hiện ra khi 
Ngài đại ngộ, mà Ngài còn chỉ cho mọi người làm cách nào để sống 
một cách khôn ngoan và hạnh phúc, vì thế mà giáo pháp của Ngài đã 
lan rộng từ xứ Ấn Độ ra khắp các miễn châu Á, và xa hơn thế nữa. Về 
mặt tâm linh mà nói, Ngài đã thúc đẩy con người đứng lên chống lại 
hệ thống bạo lực đang tổn tại vào thời đó. Kỳ thật Phật giáo không 
phải là một tôn giáo mới mẽ ở Ấn Độ, mà nó mà một biểu tượng của 
sự ly khai với Ấn Độ giáo. Như chúng ta thấy, trong khi kinh Vệ Đà cổ 
võ việc cho phép giết súc vật để dâng cúng thần linh thì Phật giáo kịch 
liệt bài bác những kiểu tế lễ như thế. Hơn thế nữa, Phật giáo còn tiến 
hành nhiều cuộc vận động mạnh mẽ chống lại việc tế lễ nầy. Bởi vì 
nghi thức tế lễ đòi hỏi phải được thực hiện bởi những người Bà La 
Môn, là những người chuyên môn về nghi lễ tôn giáo thời đó, trong khi 
thường dân từ thế hệ nây qua thế hệ khác chỉ có thể làm những việc 
tay chân mà thôi. Chính vì thế mà đạo Phật bác bỏ hoàn toàn hệ thống 
giai cấp ở Ấn Độ thời bấy giờ. Và Đức Phật bác bỏ mọi sự tự cho mình 
là dòng dõi cao sang như kiểu tự hào của giai cấp Bà La Môn. Đạo 
Phật bác bỏ mọi sự phân biệt trong xã hội giữa người với người và nói 
rằng chính cái nghiệp, tức là những việc làm của một người, mới quyết 
định sự danh giá hay thấp hèn của người đó mà thôi. Đức Phật khẳng 
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định với các đệ tử của Ngài: “Việc nhấn mạnh đến sự bình đẳng về địa 
vị xã hội, căn cứ trên việc làm của một người chứ không phải trên 
dòng dõi của họ.” Một ý tưởng cách mạng khác mà chúng ta có thể tìm 
thấy trong Phật giáo là tôn giáo nầy mở rộng cửa đón nhận cả nam 
giới lẫn nữ giới trong đời sống tu tập. Ngoài các mi sư và các nữ Phật tử 
tại gia nổi tiếng như Khema, Patacara, Dhammadimna, SuJata, Visakha, 
và Samavati, ngay cả những cô gái điếm như Amrapali cũng không bị 
chối bỏ cơ hội sống đời tu hành phạm hạnh. Chính vì thế mà từ lúc 
đạo Phật bắt đầu tại vùng Đông Bắc Ấn cho đến ngày nay đã gần 26 
thế kỷ, nó đã chẳng những đi sâu vào lòng của các dân tộc châu Á, mà 
từ thế kỷ thứ 19 nó đã trở thành nguồn tư tưởng tu tập cho nhiều người 
ở Âu châu và Mỹ châu nữa. 

Như trên đã nói, vào khoảng thế kỷ thứ 7 trước Tây lịch, là lúc 
nhiều người Ấn Độ nghi ngờ tôn giáo của chính xứ sở họ. Họ sợ hãi vì 
muôn đời phải đầu thai vào một giai cấp. Nếu họ thuộc giai cấp cùng 
đinh, họ phải tiếp tục đầu thai vào giai cấp nầy hết đời nầy qua đời 
khác. Thoạt đầu, Đức Phật luôn bị dày vò bởi những câu hỏi như “Tại 
sao có bất hạnh?”, “Làm sao con người được hạnh phúc?”, vân vân. 
Ngài chuyên tâm tu tập khổ hạnh, nhưng sau sáu năm kiên trì tìm kiếm 
và tích cực hy sinh, Ngài vẫn không tìm ra được câu trả lời cho những 
vấn để nây. Sau sáu năm tìm kiếm sự giải thoát bằng con đường khổ 
hạnh, Thái tử Tất Đạt Đa quyết định tìm câu trả lời qua tư tưởng và 
thiển định. Sau 49 ngày đêm thiển định dưới cội Bồ Đề, Ngài đã trở 
thành một người “Giác Ngộ”. Con đường mà Đức Phật tìm ra là con 
đường “Trung Đạo” giữa những cực đoan. Những cực đoan phải tránh 
là một mặt quá ham mê đời sống nhục dục, mặt khác là đời sống khổ 
hạnh. Cả hai cực đoan nầy dẫn đến sự mất quân bình trong cuộc sống. 
Cả hai cực đoan chẳng bao giờ có thể đưa ai đến mục tiêu thật sự giải 
thoát khỏi khổ đau và phiền não. Đức Phật tuyên bố: “Muốn tìm con 
đường Trung Đạo hòa hợp với cuộc sống, mỗi người phải tự mình thận 
trọng tìm kiếm, không nên phí thì giờ vào việc tranh cãi. Mỗi người 
phải thăm dò và tự thực nghiệm, không có ngoại lệ.” Trải qua gần hai 
mươi sáu thế kỷ, cả Phật giáo Đại Thừa lẫn Tiểu Thừa đã chứng tỏ có 
thể thích ứng với những hoàn cảnh thay đổi và với những dân tộc khác 
nhau. Vì thế mà từ khi thành hình đến nay, Phật giáo vẫn sẽ còn tiếp 
tục là một ảnh hưởng thật sự trong đời sống tâm linh của nhiều dân tộc 
trên thế giới với niềm tin là những điều Đức Phật khám phá ra có thể 
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giúp đở hầu hết mọi người. Với câu hỏi “Tại sao tôi không hạnh 
phúc?” Đức Phật gợi ý: vì bạn tràn đầy mong muốn, cho đến khi sự 
mong muốn là sự khao khát thì nó không thể nào được thỏa mãn dù 
bạn đã được những thứ mà bạn muốn. Như vậy “Làm thế nào để tôi có 
hạnh phúc?” Bằng cách chấm dứt mong muốn. Giống như ngọn lửa sẽ 
tự nhiên tắt khi bạn không châm thêm dầu vào, cho nên sự bất hạnh 
của bạn chấm dứt khi nhiên liệu tham dục thái quá bị lấy đi. Khi bạn 
chiến thắng được lòng ích kỷ, những thói quen và hy vọng dại dột, 
hạnh phúc sẽ thực sự hiện ra. 

Tưởng cũng nên nhắc lại, lịch sử Ấn Độ trước thời kỳ Đức Phật cho 
thấy Ân Độ giáo đã được sáng lập và phát triển tại bán đảo Ấn Độ 
một thời gian rất dài. Nền văn minh Harappan hay văn minh Thung 
Lũng Ấn Độ, từng được gọi là cái nôi của văn hóa nhân loại, đã thăng 
hoa vào thế kỷ thứ 28 đến thế kỷ thứ 18 trước Thiên chúa. Nền văn 
minh này kéo dài từ phía tây Pakistan và phía nam xuống đến thành 
phố mà bây giờ gọi là Bombay, về phía đông đến tận chân núi dãy Hy 
Mã Lạp Sơn. Văn minh Harappan rất tiến bộ về cả vật chất lẫn tinh 
thần. Có bằng chứng cho thấy rằng dân của nền văn minh Harappan 
rất tiến bộ trong việc dẫn thủy nhập điển và toàn học căn cứ vào kiểu 
nhị phân, giống như kiểu nhị phân đã được dùng trong điện toán hiện 
đại. Thêm vào đó, những khám phá khảo cổ tại Mohenjo-daro và 
Harappa cho thấy nền văn minh này có một nền văn hóa tỉnh thần cực 
kỳ phát triển. Gần 5000 năm trước đây, dân Ấn Độ đã có một bản chữ 
viết mà cho đến nay chúng ta vẫn chưa đọc được và họ cũng có một hệ 
thống tín ngưỡng và tôn giáo nhấn mạnh đến sự giải thoát khổi nghiệp 
báo và tái sanh bằng sự từ bỏ và thiển định. Tuy nhiên, khoảng giữa 
thế kỷ I8 và 15 trước Thiên chúa, Ấn Độ bị một dân tộc gọi là Aryans 
xâm chiếm. Dân Aryans có nguôn gốc từ Đông Âu, có lẽ những nơi mà 
bây giờ người ta gọi là Ba Lan và Ukraine. Người Aryans đã mang đến 
bán đảo Ân Độ một hệ thống tín ngưỡng và tôn giáo hoàn toàn trái 
ngược với hệ thống của nền văn minh Harappan. Người Aryans thờ 
phượng một số thần được nhân cách hóa về các hiện tượng thiên nhiên 
như thần sấm, thần sét, thần lửa, thần nước, vân vân. Chính vì thế mà 
ngày nay chúng ta thấy hai tôn giáo lớn ở Ấn Độ đều chịu ảnh hưởng 
bởi hai nền văn minh Harappan và Aryans. Riêng về Phật giáo, tôn 
giáo này lấy sự phát triển tôn giáo của nền văn minh Harappan. Những 
yếu tố quan trọng của nền văn minh Harappan như sự từ bỏ, thiển định, 
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tái sanh, nghiệp và giải thoát, vân vân, cũng là những yếu tố rất quan 
trọng trong giáo lý Phật giáo. 

Theo lịch sử thời cổ đại của Ấn Độ, sự khởi đầu mang tính lịch sử 
chính xác của truyền thống Phật giáo có một chút gì không rõ ràng 
lắm, vì vào thời đó khắp xứ Ấn Độ có quá nhiều vương quốc nhỏ. Tuy 
nhiên, không còn nghi vấn gì về chuyện vào khoảng thế kỷ thứ 5 trước 
Tây lịch, có một vị thầy với khả năng đặc biệt để thu hút môn đệ, có 
thể là thành viên của dòng tộc Thích Ca trong thành Ca Tỳ La Vệ, 
ngày nay thuộc vương quốc Népal, bắt đầu thuyết giảng một phương 
cách giải quyết mới về vấn để cứu độ đã có từ lâu trước đó. Người ta 
cho rằng giáo lý của Ngài là phản ứng đối với nền văn hóa thống trị 
Bà La Môn vào thời đại của Ngài, được tập trung vào hệ thống giáo lý 
Vệ Đà và những tục lệ tế thần được giai cấp giáo sĩ Bà La Môn tiến 
hành. Kỳ thật không phải như vậy, giáo lý của Đức Phật rất đơn giản, 
nó biểu thị lòng nhân ái của con người đối với con người. Điều quan 
trọng nhất trong đạo Phật là một tâm hồn thanh cao, một trái tim đôn 
hậu và những cảm xúc nồng ấm. Đức Phật tin rằng mỗi người đều có 
một cơ hội để chuyển hóa và giác ngộ là thành quả tối thượng của mỗi 
người. Tuy vậy, Phật giáo cũng tác động đến đời sống tín ngưỡng và tri 
thức của Ấn Độ hơn l6 thế kỷ. Nó có một vai trò cơ bản trong việc xác 
định rõ nền văn hóa Ấn Giáo, và một trong những thế kỷ đầu của nó 
nó thật sự làm cho người ta bối rối trong. xã hội Ân Độ (cùng với những 
giáo lý tâm linh khác trong tiểu lục địa Ấn Độ) chính điều này dẫn đến 
sự suy nghĩ lệch lạc của người ta về nó như là một phong trào cải cách 
về ý thức bản thân. Phật giáo trở thành một tôn giáo có cơ sở tu viện, 
hưởng được sự bảo trợ của hoàng gia, nhưng vào khoảng thế kỷ thứ 8 
nó gánh chịu sức ép của Ấn Độ giáo đang phục hưng. Sự suy tàn của 
nó xuống nhanh do bởi sự xâm lăng của Hồi giáo từ phương Bắc vào 
thế kỷ thứ 7 và sức ép này tiếp tục gia tăng trong suốt 8 thế kỷ sau đó. 
Với sự cướp phá tàn nhẫn những trường đại học lớn của Phật giáo vào 
cuối thế kỷ thứ 12, từ đó Phật giáo hoàn toàn biến mất ở Ấn Độ. 

Nói về giáo lý, những lời dạy của Đức Phật chưa bao giờ dành 
riêng cho một giai cấp hay một khu vực địa lý nào. Đức Phật và những 
môn đệ của Ngài đi khắp vùng Bắc Ấn trong suốt mùa khô, rất lâu 
trước khi đạo Phật biến mất ở Ân Độ, các nhà sư Phật giáo và khách lữ 
hành đã mang Phật giáo đi đến khắp các miền Á Châu, từ Sri Lanka, 
Miến Điện, Cao Miên, Lào, Trung quốc, Nhật Bản, Triều Tiên, Thái 
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Lan và Việt Nam, nhưng một số ít của các nơi có truyền thống này 
bám rễ vững chắc. Phật giáo đặc biệt dễ đáp ứng để mở rộng do bởi 
tính cách phổ biến của giáo pháp của Đức Phật. Chân lý của Ngài 
được dành cho mọi người, bất kể địa vị xã hội hoặc tầng lớp thu hút họ 
đi theo con đường dẫn đến giác ngộ và sự diệt khổ. Không có mối liên 
kết một nơi đặc biệt cũng không thuộc một tầng lớp thượng lưu độc 
quyền, đạo Phật thường xuyên tìm cách kết hợp chặt chẽ với phong tục 
địa phương và những đức tin đó được kết hợp với đời sống xã hội. 
Chính điều này đã làm cho Phật giáo rất ảnh hưởng và trở thành một 
truyền thống vô cùng đa dạng, tuy thế nó vẫn tìm cách giữ gìn cốt lõi 
giáo pháp của mình. 


Causes That Led to the Formafion 0ƒ Buddhism 


About 7 centuries B.C., India was divided 1nto sixteen zones, eIght 
of which were kingdoms and the remaining republics. Indian soclety 
before and at the time of the Buddha was a soclety that had full of 
conflicts, especially struggles for power and material wealth. During 
this period many people were not able to find satisfaction in Hinduism 
to their daily life”s disturbing problems. Because of this disastifaction, 
some religious reforms shortly arose In an attempt to rid Hinduism of 
1fs superficiality. One of these reforms was to be the beginning of 
Buddhism. About 600 B.C., the Buddha not only expounded the four 
Noble Truths as the core of his teaching, which he had recognized In 
the moment of his enlightenment, He had also shown people how to 
live wisely and happily, and therefore, his teachings soon spread from 
India throughout Asia, and beyond. Spiritually speaking, He mobilized 
people to stand up to fight against the existing power system. In fact, 
Buddhism 1s not a new religlon in India, it 1s only a symbol of 
separation with Hinduism. AÀs we can see while the religion of the 
Veda allowed animal sacrifice to propitiate the gods, Buddhism set 1s 
face agaInst sacrifices. Moreover, Buddhism waged strong campalgns 
agaInst this practice. Because the sacrificial ritual required the services 
of Brahmins, who had specialized in religious ceremonies, while 
ordinary people, from one generation to another, could only do labor 
works. Thus, Buddhism denounced the Caste system at that time In 
India. And the Buddha denounced all claims to superlority on the 
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ground of bínth as the Brahmins claimmed. Buddhism denounced all 
social distinctions between man and man, and declared that I( was 
“karma'", the action of man, that determined the eminence or lowness of 
an Individual. The Buddha confirmed with his disciples: “The 
Insistence on the equality of social status based on one”s actions and 
not on the lineage of birth of that person.” Another revolutionary Idea 
we can find in Buddhism was the fact that it widely opened the doors of 
organized religlous life to women and men alike. In addition to 
distinguished nuns and lay Buddhist-women, such as Khema, Patacara, 
and Dhammadimna, SujJata, Visakha, and SamavatI, even courtesans 
like Amrapali were not denied opportunities to embrace the religIous 
life. For these reasons, from the beginning 1n Northeast India almost 26 
centuries ago, Buddhism penetrated not only In the heart of Asian 
people, but since the noneteenth century 1t also became part of the 
thinking and practice of a lot of people in Europe and America as well. 
As mentioned above, about the Seventh Century B.C., many 
people questioned the value of ther own religion: Hinduism. 
According to Hinduism”s theories, they had to be reborn to the same 
class forever. If they belonged to the class of Sudra, they would be 
reborn Into that class life after life. At first, Prince Siddhartha always 
concerned with burning questions as: “Why was there unhappIness?”, 
or “How could a man be happy?” etc. He diligently performed ascetic 
practices, but after six years of persevering search and strenuous self- 
denial, He still had not found the answers for these problems. After 
spending six years In seeking a solution of emancipation through 
ascetic practices without any success, Prince Siddhartha determined to 
find the answer In thought and meditation. After 49 days and nights of 
meditaton under the Bodhi Tree, He had become the “Awakened 
One”. The path that the Buddha had found was the “Middle Path”, 
which was In between extremes. The extremes to be avoided were the 
le of sensual Iindulgence on the one hand and the life of drastic 
asceticism on the other. Both led to out-of-balance living. Neither led 
to the true goal of release from sufferings and afflictions. The Buddha 
declared: “To find the Middle Path to harmonious living, each person 
must search thoughtfully, not wasting any time In wordy argumehns. 
Each person must explore and experiment for himself without any 
exception.” During almost twenty-sIx centurles, both Mahayana and 
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Hinayana Buddhism since the time of formation have proved adaptable 
to changing conditions and to different peoples in the world with the 
belief that what the Buddha discovered can help and influence almost 
everyone. For the question “Why am I unhappy?” the Buddha sugsests: 
because you fill yourself with wanting, until the wanting 1s a thirst that 
cannot be satisfied even by the things you want. “How can I be 
happy?” By ceasing to want. Just as a fire dies down when no fuel 1s 
added, so your unhappiness will end when the fuel of excessive 1s 
taken away. When you onquer selfish, unwise habits and hopes, your 
real happiness will emerge. 

It should be reminded that Indian history before the Buddha”s time 
showed that Hinduism had been founded and developed on the Indian 
peninsula for a long time ago. Civilizaton of Harappan or the 
civilization of the Indus Valley which was known as the cradles of 
human culture, flourished from the 28” century B.C. till the 18” century 
B.C. Thịs civilization extended from what 1s now western Pakistan and 
to the south near presenf-day Bombay and to the east near Shimla, In 
the foothills of the Himalayas. Harappan Civilizaton was very 
advanced both materially and spiritually. There 1s evidence that the 
people of this civilization exhibited great skils In trrigation, 
mathematics based on binary models, the same model employed In 
modern computing. In addition, archaeological discoverles from 
MohenJo-daro and Harappa showed that that civilization had a very 
highly developed culture. Almost 5,000 years ago, Indian people 
already had a scrip that remains undeciphered to date and they had a 
system of beliefs and religions which stressed on the liberation of the 
bondages of karmas and rebirths through renunciation and meditation. 
However, between 1800 B.C. and 1500 B.C., India was Invaded by a 
people known as Aryans. Aryans originated from Eastern Europe, 
perhaps where are now called Poland and Ukraine. The Aryans brought 
to the Indian peninsula a totally different system of beliefs and 
religion. The Aryans worshipped a number of gods who were 
personifications of natural phenomena, such as the god of thunder and 
lightning, the god of fire, of water, etc. Thus, nowadays we can see, 
two bịg reliplons in India inherited from both Harappan and Aryan 
traditions. For Buddhism, this religion draws mostf Of 1fs Inspiration from 
the religious culture of the Harappan Civilization. The most important 


112 


elements of the Harappan CIvilization such as renunciafion, meditation, 
rebrrth, karma, and liberation... are also important in Buddhist theorIes. 

According to ancient Indian history, the precIse historical beginning 
of the tradition of Buddhism 1s somewhat obscure, for at that time there 
were so many small kingdoms all over India. However, there 1s no 
question that around the 5” century B.C., an exceptionally charismatic 
teacher, probably a member of the Sakya clan in Kapllavastu, In 
present day Nepal, began to preach a new approach to the age-old 
problem of salvation. It has been suggested that his teaching was a 
reaction to the dominant “Brahmanical” culture of his tine, which 
centered on the Vedas and on the sacrificial practices that were carried 
out by the priestly class. As a matter of fact, Buddhism 1s very simple. 
Thịs religion 1s a demonstration of kindness towards other human 
beiIngs. The most Iimporfant thing in Buddhism 1s a good mind and warm 
feelings. The Buddha believes that each individual has an opportunity 
to change his own life and enlightenment 1s the utmost achievement of 
everybody. However, Buddhism exerted an enormous influence on the 
Iintellectual, religIous and cultural life of India for more than sixteen 
centuries. It played a formative part in defining Hindu culture and, 
during 1fs first centuries, was so enmeshed 1n Indian society (together 
with other spiritual teachings of the subcontinent) that 1t 1s misleading 
to think of 1t as a self-conscilous reformist movement. Buddhism 
became established as a monastic religion, enJoying spells of royal 
patronage, but around the 8” century it came under pressure from a 
resurgent Hinduism. Its decline was precipitated by Muslim Invaslons 
from the North, which began in the 7” century and gradually intensify 
during the following eight centuries. With the ruthless sacking of the 
great Buddhist universities at the end of the 12” century, Buddhism all 
but disappeared from India. 

Talking about Buddhist teachings, the teachings of Buddhism have 
never been exclusive to one class or limited to one geographical area. 
The Buddha and his monks spent the dry months wandering In what 1s 
today northern India and, long before Buddhism”s disappearance from 
India, their beliefs were carriled by monks and travelers all over Asia, 
to Sm Lanka, Burma, Cambodia, Laos, China, Japan, Korea, Thailand, 
Tibet and Vietnam, to name but few of the places where the tradition 
has taken root. Buddhism 1s partcularly amenable to expansion 
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because of the universality of the Buddha”s teaching. His Dharma 
(Truth) 1s designed to appeal to every Individual, regardless of rank or 
class, inviting him or her to follow the path leading to enlightenment 
and the cessation of suffering. Being linked to neither a specific place 
nor a single society, Buddhism has generally managed to incorporate 
the local customs and beliefs that 1t has encountered In 1fs exXpansion, 
especially that are traditionally associated with the social life. Thịs has 
opened up Buddhism to a host of influence and has resulted In a greatly 
varied tradition, which nevertheless manages to preserve the core of IS 
teaching. 
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Chương Chín 
Chapter Nine 


Sự Thành Lập Cộng Đồng Tăng Già 


Sơ Lược Về Cộng Đồng Tăng Già: Tăng Già có nghĩa là cộng 
đồng của các vị Thánh Phật giáo, những người đã nhận thức được giáo 
pháp. Tăng Già cũng nhằm chỉ cộng đồng chư Tăng Ni sống theo giới 
luật tự viện; và theo nghĩa rộng hơn, Tăng Già kể luôn cả những vị tại 
gia hỗ trợ cho chư Tăng Ni qua lòng từ thiện và nhận được giáo pháp 
của họ truyền dạy. Sự sáng tạo của Tăng Già là một vấn đề rõ ràng, 
một trong những thành quả lớn lao nhất của đức Phật. Nó đã tổn tại 
qua sự biến đổi và mở rộng cho đến ngày nay, đem lại và tạo cho mỗi 
người một cơ hội để theo đuổi khóa tu tập để dẫn đến sự giác ngộ, 
bằng cách dâng hiến đời mình cho cuộc sống phạm hạnh thiêng liêng. 
Một sự kiện theo đuổi như thế theo quan điểm Phật giáo không phải là 
hành động vị kỷ, bởi vì Tăng Già là một cơ cấu giữ gìn giáo pháp khi 
không có mặt của đức Phật vì lợi ích cho tất cả chúng sanh. Từ những 
ngày xa xưa nhất, Tăng Già đã không có một người có thẩm quyền tối 
cao, bởi vì đức Phật từ chối thành lập một hệ thống thứ bậc hoặc chỉ 
định một người kế vị. Ảnh hưởng là chung của tập thể và địa vị cao 
hơn chỉ được bậc trưởng lão cho phép. Theo đức Phật, sự trung thành 
triệt để với giáo pháp cần phải dựa vào lý trí cá nhân và sự cảm nhận, 
chứ không thuần túy dựa vào sự truyền dạy. Tăng Già đóng một vai trò 
cực kỳ quan trọng trong đạo Phật như là người bảo vệ và giữ gìn giáo 
pháp. Vào thế kỷ thứ 1 trước Tây lịch, giáo hội Tăng Già nguyên thủy 
đã có sự phân biệt giữa các nhà sư, một số vị cho rằng phải có số phận 
tu tập thiển và những vị khác cam kết giữ gìn kinh điển. Nền tảng của 
Phật giáo, ít nhất là trong truyền thống nguyên thủy, hầu như luôn 
quan tâm đến việc bảo tổn giáo pháp do bởi cội nguồn của cộng đồng 
Tăng Già có sự ủy thác hơn là nhờ những cơ cấu chánh trị mạnh mẽ. 
Thật vậy, đây là một trong những nét đặc trưng căn bản làm cho Phật 
giáo trở nên khác biệt trong khi các tôn giáo khác tham gia tích cực và 
chi phối cuộc sống hằng ngày bằng những nghi thức và lễ nghi. Đó 
không phải là tiêu chuẩn dành cho Phật giáo được liên kết với một nơi 
hoặc một xã hội đặc biệt, chính vì vậy Phật giáo có thể sống hòa hợp 
với những đức tin bản xứ và các tập quán mà nó đã từng đối mặt khi 
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mở rộng ưu thế, đặc biệt những đức tin và tập quán đó thường được kết 
hợp phong tục xã hội. Mối quan hệ giữa Tăng Già và giới tại gia hoàn 
toàn khác biệt trong các truyền thống. các nhà sư Theravada không 
nắm giữ tiền bạc hoặc kiếm sống bằng bất cứ nghề nghiệp nào, mà 
hoàn toàn nhờ vào những nhu cầu thế tục của những người tại gia. 
Trong khi đó tại nhiều nơi như ở Trung Hoa, Nhật Bản, Đại Hàn, Tây 
Tạng và Việt Nam, nơi mà truyền thống Phật giáo Đại Thừa chiếm ưu 
thế, một số tự viện tích lũy tài sản và trở nên có thế lực về chính trị. 
Những Người Thọ Cụ Túc Giới Đầu Tiên Trong Tăng Đoàn: Mục 
Kiền Liên và Xá Lợi Phất là những đại đệ tử đầu tiên của đức Phật. 
Trước kia họ là đệ tử của giáo phái Sanjaya, nhưng không đạt được 
giác ngộ tâm linh. Họ là những bậc Bà la môn thông thái. Trước tiên 
Xá lợi Phất nghe nói về đức Phật và con đường thánh thiện của Ngài 
từ các vị đệ tử Phật. Vì vậy, ông bèn tìm đến quy-y và thọ giới với đức 
Phật. Ông vô cùng cảm phục trước những giáo pháp và sức mạnh siêu 
nhiên của Đức Phật. Đoạn Xá Lợi Phất ầm gặp Mục Kiền Liên và báo 
cho ông ta biết về sự quy y với Phật giáo của mình. Sau đó chẳng 
những họ trở thành đệ tử Phật mà họ còn mang theo với mình 200 đệ 
tử khác. Về sau này, Xá Lợi Phất rất được kính trọng trong Tăng đoàn 
vì trí tuệ của ngài, trong khi Mục Kiền Liên nổi tiếng với thần thông. 
Ngay sau khi thành đạo, Đức Phật đã đi đến thành Vương Xá, thủ đô 
của xứ Ma Kiệt Đà. Tại đây Ngài đã gặp lại vua Tần Bà Sa La. Vua 
và một số quần thần, một số nhà thông thái cũng như những công dân 
ưu tú của xứ Ma Kiệt Đà đã đến gặp Phật. Đức Phật dạy họ về Bát 
Thánh Đạo và sau đó họ đã quy-y và trở thành đệ tử của Ngài. Vua 
Tần Bà Sa La rất hài lòng về giáo pháp của đức Phật và ông đã phục 
vụ đức Phật và chư Tăng trong suốt buổi thọ trai. Để tỏ lòng biết ơn 
đến đức Phật, giáo Pháp của Ngài và Tăng đoàn, nhà vua đã cúng 
dường cho Tăng đoàn ngôi tịnh xá Trúc Lâm, nằm ở ngoại thành 
Vương Xá. Một người thương gia giàu có trong thành sau đó đã xây 
dựng lên tại khu Trúc Lâm ngôi tịnh xá đầu tiên cho giáo đoàn. Trong 
suốt 45 năm còn lại trong cuộc đời đức Phật, Ngài đã chu du bằng đôi 
chân của chính mình khắp miền Đông Bắc Ấn Độ. Mỗi ngày Ngài đi 
bộ từ 20 đến 30 cây số. Trong khi chu du hoằng hóa như vậy, Ngài gặp 
nhiều hạng người, từ vua quan, người cao thượng, thương nhân giàu có, 
đến nông dân, những nhà ẩn tu, Bà La Môn, những người thuộc giai 
cấp thấp, học sinh và nhiều hạng người khác, và Ngài đã dạy cho họ 
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về Chân Lý Tối Thượng. Giáo pháp của Ngài đơn giản và thực tiển về 
cả hai mặt lý luận và tình cảm. Ngài không tin nơi sự siêu việt của giai 
cấp trong xã hội và Ngài giảng dạy về sự bình đẳng của mọi người. 
Rất nhiều đại đệ tử của Ngài là những người thuộc giai cấp thấp. Ưu 
Ba L¡ là một người thợ hớt tóc, Sumita là một phu quét đường, Svapaka 
là một kẻ ăn thịt chó, Svati là một ngư phủ, và Nan Đà là một người 
chăn bò. Kỳ thật, chư Tăng và đệ tử tại gia của Đức Phật thuộc tất cả 
mọi giai tầng trong xã hội. Ngài kịch liệt bác bỏ giai cấp và chống lại 
giai cấp Bà La Môn, những kẻ kiêu ngạo và ngu si và lừa phỉnh quần 
chúng dưới danh nghĩa tôn giáo. Ngài lên án họ đã đem nghi lễ cúng tế 
bằng cách hy sinh súc vật vì Ngài biết và ngài thuyết giảng rằng: 
“Sanh ra không ai là Phạm Thiên hay Thủ đà la. Chỉ có lời nói và cách 
hành xử quyết định người ấy là quân nhân, thợ thủ công hay giáo sĩ mà 
thôi. 


The Formafion 0ƒ Buddhist Sangha 


A Sumumary 0ƒ Buddhist Conmununify: The Sangha means the noble 
commumity (ariya-sangha) of Buddhist saints who have realized the 
teachings. Sangha also designates the community of monks and nuns 
who live according to the monastic code (vinaya); and In 1ts broadest 
sense 1t includes the lay people who sustain the monks and nuns 
through charity and receive their teaching. The creation of the Sangha 
IsÃ Without quesion one of the Buddha's  most remarkable 
achievements. It has survived through diversification and expansion up 
to the present day, offering an Individual the chance to pursue the 
course of training leading to enlightenment, by dedicating him or 
herself to the holy life. Such a pursuit would not be deemed a selfish 
act in Buddhist eyes, because the Sangha, as an Institutlon, maintains 
the Dharma In the absence of the Buddha for the welfare of all. From 
1fs earliest days the Sangha has lacked a supreme authority, because 
the Buddha refused to established a functional hierachy or name of 
successor. Influence 1s collective and precedence 1s allowed only by 
seniority. According to the Buddha, adherence to the Dharma should be 
based on personal reasoning and experience, not purely on 1nstruction. 
The Sangha plays an extremely Iimportant role in Buddhism as the 
protector and maintainer of the Dharma. As early as the first century 
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B.C., the Theravadinn Sangha distinguished between monks who 
assumed the duty of meditating and those who were committed to 
preserving the scriptures. The core of “institutional” Buddhism, at least 
in the Theravadin tradition, has almost always been preoccupied with 
preserving the Dharma through the lineage of a committed communIity 
rather than through political power structures. This 1s one of the 
essential features that distinguishes Buddhism from religions that 
actively participate In, and indeed, govern, the passage of life through 
rites and rituals. It 1s not the norm for Buddhism to be linked to a 
specific place or socIety, which 1s why 1t has generally been able to 
coexiIst harmoniously with the indigenous beliefs and practices 1t has 
encountered in 1s expansion, especially those that are traditionally 
associated with social customs. The relationship between the Sangha 
and the latty varies greatly among the different traditions. In general, 
monks do not handle money or make a living from any profession, but 
rather rely completely on the latty for worldly needs. In such places as 
China, Japan, Korea, Tibet and Vietnam, where Mahayana Buddhism 
1s dominant, some monasteries have been known to accumulate øreat 
wealth and political power. 

Early Ordinations im the Sangha: Mogsallana and Sariputta were 
fwo very Important early converts who became Buddha's chief 
disciples. Formerly they were the disciples of another religious guru 
SanjJaya, but had not attained much spiritually under their teacher. 
They both were very wise and learned Brahmans. Sariputta was the 
first to learn of the Buddha and his noble path from one of the disciples 
of the Buddha. Therefore, he went to the Buddha seeking the refuge 
and was duly ordained. He was deeply Iimpressed by the teachings and 
supernatural powers of the Buddha. Sariputta then went to Moggallana 
and told him of his conversion to Buddhism. They not only became the 
Buddha's disciples but also brought with them over 200 followers. 
Later, SarIputta came to be highly respected in the Order for his 
wisdom, while Moggallana became famous for his supernatural 
powers. Ripht after His Enliphtenment, the Buddha went to RaJagriha, 
the capital of Magadha. There Bimbisara was the king. Bimbisara 
came to receive the Blessed One, accompanied by a number of 
courflers, wIse men, Brahmans and a large number of eminent citIzens. 
The Buddha taught them the Noble Eightfold Path, and they all became 
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his lay followers. Bimbisara was highly pleased with the teachings of 
the Sakyamuni and waited In person on the Buddha and his monks at 
alms meal. Às a token of his grafitude to the Buddha, His Dharma and 
Sangha, he donated the famous Venuvana or the Bamboo Grove, lying 
on the oufskirts of the city, to the community of monks. À rích merchant 
then erected dwelling units there and thus the first proper Buddhist 
monastery came Into existence. The Buddha was a great walker and a 
wanderer. During the last forty-five years of his life, he traveled 
covering the whole of the north-eastern India on foot. He covered 20 to 
30 kilometers of distance a day. In his wandering, he came across all 
sorts of people, from kings, noblemen, rích merchants to farmers, 
ascetics, Brahmans, low caste people, students and others and taught 
them the Ultimate Truth. His teachings were simple and practical 
which appealed both to reason and emotions. He did not believe in the 
superiority based on caste and social status and preached equality. 
Many of his chief disciples were low caste people. Upali was a barber, 
Sumifa a scavenger, Svapaka a dog-eater, Svati a fisherman, and 
Nanda a cowherd. Actually, his monks and lay followers belonged to 
all castes in the socIety. He vehemently refuted the claims of caste and 
opposed the Brahmans, who were arrogant and ignorant and befooled 
the masses In the name of religion. He condemned them for theIr 
rituals and animail sacrifices for he knew and preached that “by birth 
one 1s neither Brahman nor Sudra. Only one”*s words and behavior 
determine whether one 1s solder or a craftsman or a prlest. 
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Chương Mười 
Chapter Ten 


Những Nơi Sinh Hoạt Của Đức Phật 


Trong bốn mươi lăm năm hoằng hóa, đức Phật đã trải qua bốn nươi 
sáu mùa an cư kiết hạ tại những nơi sau đây: 1) Rsi-patana, 2-4) Vương 
Xá: Rajagrha (skU, 5) Tỳ Xá Ly: Vaisali, 6) Mankula-parvata, 7) Đao 
Lợi Thiên: Trayastrimsa Heaven, 8) Bhesakalavana (gần Summanra- 
giri), 9) Kiều Thường Di: Kausambi, 10) Parikeyyaka, 11) Nala, 12) 
VeranJa, 13) Caliya-parvata, 14) Tịnh Xá Kỳ Hoàn trong thành Xá Vệ: 
Jetavana 1n Sravasti, 15) Thành Ca Tỳ La Vệ: Kapilavastu, 16) Alavi, 
17) Thành Vương Xá: Rajagrha, 18-19) Caliya-parvata, 20) Thành 
Vương Xá: RaJagrha, 21-46) Tịnh Xá Kỳ Hoàn trong thành Xá Vệ: 
Jetavana In SravastI. 

Theo ngài Pháp Hiển trong Tây Vực Ký, có rất nhiều tháp liên hệ 
đến những hoạt động của Đức Phật lịch sử; tuy nhiên, ông chỉ kể vài 
quan trọng hay vài cái đánh động đến sự chú ý của mình. Những tháp 
này thường được xây trên những địa điểm nhằm tưởng niệm Đức Phật. 
Thứ nhất là nơi Thái tử Tất Đạt Đa đẳn sanh trong vườn Lâm Tỳ Ni. 
Thứ nhì là nơi Thái tử Tất Đạt Đa, sau khi ra khỏi cổng thành phía 
Đông, trông thấy người bệnh và bảo người đánh xe Xa Nặc quay trở 
về Ca Tỳ La Vệ. 7hứ ba là nơi Thái tử Tất Đạt Đa từ giã Xa Nặc và 
bạch mã Kiên Trắc ở xứ Ramagrama. 7hứ i⁄ là nơi Đức Phật tu tập 6 
năm khổ hạnh. 7h năm là nơi Đức Phật có lần tắm và một vị Trời đã 
hạ thấp một cành cây cho Ngài vịn để bước lên khỏi nước. Thứ sáu là 
nơi các cô gái dâng sữa và cháo cho Thái tử. 7h⁄ứ bảy là nơi Đức Phật 
ngồi trên tảng đá quay mặt về hướng Đông để dùng cháo. 7hứ /ám là 
nơi Thái tử Tất Đạt Đa thành Chánh Giác tại Bồ Đề Đạo Tràng. Thứ 
chín là nơi Đức Phật ngắm cây Bồ Đề và thọ hưởng niềm an lạc của sự 
giải thoát bẩy ngày sau khi Ngài giác ngộ tại Bồ Để Đạo Tràng. 7hứ 
mười là nơi Đức Phật kinh hành từ Đông sang Tây trong bảy ngày dưới 
cội Bồ Đề tại Bồ Đề Đạo Tràng. Thứ mười một là nơi chư Thiên dựng 
một đàn cao làm bằng thất bảo để cúng dường Đức Phật trong bẩy 
ngày tại Bồ Đề Đạo Tràng. Thứ mười hai là nơi Đức Phật ngồi trên 
một tẳng đá vuông xoay mặt về phương Đông dưới cây ni câu luật, lúc 
trời Phạm Thiên hiện xuống thỉnh cầu Ngài thuyết pháp tại Bồ Đề Đạo 
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Tràng. Thứ mười ba là nơi Tứ Thiên Vương cúng dường bát cho Đức 
Phật tại Bồ Đề Đạo Tràng. Thứ mười bốn là nơi 500 thương gia dâng 
cúng bột và mật cho Đức Phật tại Bồ Đề Đạo Tràng. Thứ mười lăm là 
nơi Đức Phật ngồi xoay mặt về phía Đông, lần đầu tiên thuyết pháp 
hóa độ cho 5 anh em Kiều Trần Như tại vườn Lộc Uyển. Thứ mười sáu 
là nơi Đức Phật tiên đoán tương lai của Phật Di Lặc tại vườn Lộc 
Uyển. Thứ mười bảy là nơi rỗng Y bát la hỏi Đức Phật chừng nào nó 
thoát được kiếp rồng tại vườn Lộc Uyển. Thứ mười tám là nơi Đức 
Phật hóa độ 3 anh em Ca Diếp và một ngàn đệ tử của họ tại Bồ Đề 
Đạo Tràng. 7hứ mười chín là nơi Đức Phật trở về thăm phụ vương tại 
thành Ca Tỳ La Vệ sau khi Ngài giác ngộ. Thứ hai mươi là nơi đất sáu 
lần rung chuyển khi 500 vương tử dòng Thích Ca đảnh lễ Ưu Ba Li sau 
khi xuất gia. Thứ hai mươi mốt là nơi Đức Phật thuyết pháp cho chư 
Thiên trong khi Tứ Thiên Vương canh gác bốn cổng để ngăn không 
cho vua Tịnh Phạn vào tại thành Ca Tỳ La Vệ. 7h hai mươi hai là nơi 
Đức Phật ngồi dưới cây ni câu luật, xoay mặt về hướng Đông khi di 
mẫu Ma Ha Ba Xà Ba Để dâng cúng cho Ngài một cái y tại thành Ca 
Tỳ La Vệ. Thứ hai mươi ba là nơi vua Trời Đế Thích và Phạm Thiên từ 
cung trời 33 cùng với Đức Phật xuống trần tại xứ Tăng Già Thi. 7h 
hai mươi bốn là nơi Tỳ Kheo Ni Utpala, người đầu tiên đẳnh lễ Đức 
Phật khi Ngài từ cõi trời 33 trở xuống tại xứ Tăng Già Thi. Thứ hai 
mươi lăm là nơi Đức Phật giảng pháp cho đệ tử tại xứ Yết Nhã Cúc 
Xà. Thứ hai mươi sáu là nơi Đức Phật giảng pháp, kinh hành và ngồi 
thiển tại làng Hari. Thứ hai mươi bảy là nơi Đức Phật thuyết pháp cứu 
độ nhiều người, nơi Ngài kinh hành trong thành Xá Vệ, mỗi tháp đều 
có tên riêng. Thứ hai mươi tám là nơi Đức Phật đứng bên vệ đường khi 
vua Lưu Ly sắp tấn công dòng tộc Thích Ca tại thành Xá Vệ. Thứ hai 
mươi chín là nơi vua Lưu Ly tàn hại dòng họ Thích Ca và những người 
này khi chết đều đắc sơ quả tại thành Ca Tỳ La Vệ. Thứ ba mươi là nơi 
Đức Phật cảm hóa một ác quỷ, cách vườn Cù Sư La khoảng 8 do tuần 
về phía Đông, thuộc nước Câu Diệm Di. Thứ ba mươi mốt là nơi Đức 
Phật sống, kinh hành và ngồi thiển trong xứ Champa. Thứ ba mươi hai 
là nơi Đức Phật cùng đệ tử rời thành Tỳ Xá Ly bằng cổng phía Tây, và 
quay về bên phải, nhìn lại đô thành và bảo: “Đây là lần cuối cùng ta 
viếng thăm.” Thứ ba mươi ba là nơi Đức Phật nằm trong một cổ quan 
tài bằng vàng và được kỉnh lễ trong bẩy ngày tại thành Câu thi na. 7hứ 
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ba mươi bốn là nơi Kim Cương Thủ bỏ kiếm vàng tại thành Câu thi na. 
Thứ ba mươi lăm là nơi Đức Phật nhập Niết Bàn tại thành Câu Thi Na. 


Buddha”s Places oƒ Activiies 


In forty-five years of preaching the Dharma, the Buddha spent 
Íforty-six rainy season retreatfs in the following places: 1) Rsi-patana, 2- 
4) Raljagrha (skÐ, 5) Vaisali, 6) Mankula-parvata, 7) Trayastrimsa 
Heaven, 8) Bhesakalavana (gần Summanra-giri), 9) Kausambi, 10) 
Parikeyyaka, 11) Nala, 12) Veranja, 13) Caliya-parvata, 14) Jetavana 
in Sravasti, 15) Kapilavastu, 16) Alavi, 17) RaJagrha, 18-19) Caliya- 
parvata, 20) RaJagrha, 21-46) Jetavana In SravastI. 

According to Fa-Hslen In the Records of the Western Lands, there 
were a lot Of stupas associated with some activites of the historical 
Buddha; however, he only mentioned some that attracted his attention, 
or some he thought they were Important enough to record In his 
Journal. They usually were stupas that were built over the places of 
commemoration of the Buddha. #rs, where Prince Siddhartha 
Gautama was born at Lumbin garden. Second where Prince 
Siddhartha Gautama, having left the city by Eastern gate, saw a sick 
man and ordered His charioteer Channa to return to the palace at 
Kapilavastu. 7zrđ, where Prince Siddhartha Gautama dismissed His 
charioteer Channa and His white horse Kanthaka In the country of 
Ràmagràma. #ouríh, where the Buddha practiced austerity for six 
years. F/ïh, where the Buddha once bathed and a deity lowered a 
branch of a tree for Him to hold on and step out of the water. Sïxíh, 
where the maidens of Gramika offered milk and rice to the Prince. 
Seventh, where the Buddha sat facing east on a rock under a great free 
and ate rice. Eiehíh where Prince Siddartha Gautama attained 
Buddhahood at Gaya. Ninh, where the Buddha, seven days after His 
enlightenment looked at the Bodhi Tree and enJjoyed the bliss of 
emancipation at Gaya. Tenh, where the Buddha walked from east to 
west for seven days under the Bodhi Tree at Gaya. Eleven:h, where the 
deifles raised a terrace made of seven precious substances to make 
offerings to the Buddha for seven days at Gaya. 7wejffh, where the 
Buddha sat on a square rock facing east under a Nyagrodha tree when 
Brahma came to invite Him to preach the Dharma at Gaya. Thirteenth, 
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where four celestial kings presented Him with an alms-bowl at Gaya. 
Fourteenth, where five hundred merchan(ts offered Him flour and 
honey at Gaya. #7/?een:h, where the Buddha sat facing east, preached 
the first sermon and converted Kaundinya and his companions at 
Varanasi In the Deer Park. S¡x/een:h, where he predicted the future of 
Maitreya Buddha at Varanasi In the Deer Park. Sevenfeenfh, where the 
dragon Elàpattra asked the Buddha when he could be free from his 
dragon form at Varanasi in the Deer Park. Fighíeenth, where the 
Buddha converted the three Kasyapa brothers and theirr thousand 
disciples at Gaya. Ninfeenth, where the Buddha returned to see His 
father after His Enlightenment at Kapilavastu. Twenrieth, where the 
earth quaked six times when five hundred princes of the Sakya clan 
worshipped Upali after having renounced theirr home at Kapilavastu. 
Twemiy-first, where the Buddha preached the Dharma to the detties 
while the four celestial kings guarded the four gates of the half to 
prevent king Suddhodana from entering at Kapilavastu. Twenfy-second, 
where the Buddha sat facing east under a nigrodha tree while 
Mahaprajapati offered Him a robe at Kapilavastu. 7wenfy-third, where 
gods Sakra and Brahma came down to earth from Trayastrimsa heaven 
along with the Buddha at Samkasya. Twenfy-ƒourth, where nun Uptala 
was the first to worship the Buddha when He came down from 
Trayastrimsa at Samkasya. TWwemfy-fƒih, where the Buddha expounded 
the Dharma to His disciples at Kanyakubla. 7Twemíy-sixfh, where the 
Buddha preached the Law, where He walked and where He sat at Hari 
village. Twenfy-seventh, where the Buddha preached for the salvation 
of men, where He walked and where He sat at SravastI city. Each stupa 
had a distinctive name. 7Tweníy-eighíh, where the Buddha stood by the 
roadside when king Virudhaka set out to attack the Sakya clan at 
SraVvastI. 7Twenfy-ninfh, where king Virudhaka slaughtered the descendants of 
the Sakya Clan who had all attainned to the first stage of Sainthood at 
Kaplilavastu. 77r/iefh, where the Buddha converted an evil demon, eight 
yoJanas to the east of the garden of Ghoshira at Kausamba. T/irfy-first, where 
the Buddha lived, where He walked at Champa. Thirfy-second, where the 
Buddha left Vaisali with His disciples by the west gate and turning to the right 
looked back at the city and said: “This 1s the last place I have visited”. 7rfy- 
thirđ, where the Buddha lying in a golden coffin received homage for seven 
days at Kusinara. Thirfy-ƒfourth, where Vajrapanmi laid down his golden mace 
at Kusinara. 7T7ry-ƒfiƒih, where the Buddha entered into Nirvana at Kusinara. 
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Chương Mười Một 
Chapter Eleven 


Bốn Nơi Tiêu Biểu Trong Đạo Phật Trở Thành 
Bốn Thánh Tích Quan Trọng Nhất Của Tôn Giáo Này 


Đại Cương Về Bốn Nơi Tiêu Biểu Trong Đạo Phật: Theo truyền 
thuyết Phật giáo, có rất nhiều địa danh liên hệ đến những hoạt động 
của Đức Phật lịch sử. Thật vậy, trong bốn mươi lăm năm hoằng hóa, 
đức Phật đã du hành qua nhiều nơi khác nhau ở Ấn Độ như thành Rsi- 
patana, thành Vương Xá (RaJagrha), thành Tỳ Xá Ly (Vaisali), thành 
Mankula-parvafa, cung trời Đao Lợi (lIrayastimsa Heaven), thành 
Bhesakalavana (gần Summanra-giri), xứ Kiều Thường Di (Kausambi), 
thành Parikeyyaka, thành Nala, thành VeranJa, thành Caliya-parvafta, 
Tịnh Xá Kỳ Hoàn trong thành Xá Vệ (Jetavana In Sravasti), thành Ca 
Tỳ La Vệ (Kapilavastu), thành Alavi, thành Caliya-parvata, thành Câu 
Thi Na, vân vân. Tuy nhiên, trong chương sách này, chúng ta chỉ nói 
đến bốn địa danh tiêu biểu nhất mà thôi. Đó là khu vườn Lâm Tỳ Ni, 
Bồ Để Đạo Tràng, khu vườn Lộc Uyển, và Thành Câu Thi Na. Theo 
truyền thống Phật giáo, hằng năm Phật tử thường hành hương về những 
trung tâm Phật giáo ở Ấn Độ và Népal có liên hệ với cuộc đời của 
Đức Phật. Theo Phật Giáo Nhìn Toàn Diện của Tỳ Khưu Bồ Đề, trong 
khi ngự tại rừng Long Thọ ở Câu Thi Na một vài tiếng đồng hồ trước 
khi Ngài nhập diệt, Đức Phật lúc ấy đã tám mươi tuổi, nói với Đại Đức 
A Nan, vị thị giả trung tín và quí mến nhất của Ngài về Tứ Động Tâm. 
Phật nói: “Có bốn động tâm làm cho người chiêm bái khởi tâm cảm 
xúc và tôn kính. Người có niềm tin chân chánh nên đến để chiêm bái 
những nơi tâm linh nầy. Nầy A Nan Đà, nếu có sự việc gì xảy ra trong 
lúc hành hương, chẳng hạn như tử vong trong khi tâm tràn đầy lòng tín 
ngưỡng, thì khi xả bỏ thân nầy, người hành hương sẽ được tái sanh vào 
thế giới của chư thiên, hưởng hạnh phúc cao thượng. Những Phật tử 
thuần thành nên nhiệt tâm đến viếng với những cảm xúc gợi hứng 
nầy.” Thật vậy, khi làm cuộc hành trình về các Thánh tích, chúng ta sẽ 
thấy hình ảnh của Đức Phật không phải từ các phế tích, mà hình ảnh 
của Ngài hiện ra một cách sống động khắp nơi nơi. Bốn nơi tiêu biểu 
của đạo Phật hay bốn động tâm nầy là Vườn Lâm Tỳ Ni, thuộc Nepal, 
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nơi Thái tử Tất Đạt Đa đẳn sanh; Bồ Để Đạo Tràng, nơi thành đạo của 
Đức Phật; vườn Lộc Uyển, nơi Đức Như Lai chuyển Pháp Luân lần 
đầu tiên; và thành Câu Thi Na, nơi Đức Phật nhập Niết Bàn. 

Bốn Nơi Tiêu Biểu Trong Đạo Phật Trở Thành Bốn Thánh Tích 
Của Tôn Giáo Này: Bốn nơi tiêu biểu trong đạo Phật hay còn gọi là 
Tứ Động Tâm là bốn nơi thiêng liêng của Phật Giáo: Thứ nhất là Vườn 
Lâm Tỳ Ni, nơi Đức Phật Đản Sanh: Vườn Lâm Tỳ Ni mà bây giờ là 
Rummindei ở Né-Pal, nơi Thái Tử Sĩ Đạt Ta (Phật) đản sanh. Vườn 
nằm về hướng bắc cách Ba La Nại một trăm dặm Anh, và từ nơi đây 
người ta có thể nhìn thấy trọn vẹn dãy núi Hy Mã Lạp Sơn phủ tuyết 
trắng phao. Thứ nhì là Bồ Đề Đạo Tràng, nơi Đức Phật Thành Đạo. Bồ 
Đề Đạo Tràng ở Ấn Độ nơi Phật giác ngộ, một thánh tích thiêng liêng 
nhất của người Phật tử trên khắp thế giới vì chính nơi nầy Phật đã giác 
ngộ đạo quả Tối Thượng Chánh Đẳng Chánh Giác vào ngày trăng tròn 
tháng chạp, lúc mặt trời vừa ló dạng trên vùng trời phương Đông, lúc 
ấy Ngài vừa ba mươi lăm tuổi. Thứ ba là Vườn Lộc Uyển, nơi Đức 
Phật Thuyết Pháp Đầu Tiên. Vườn Lộc Uyển (Isipatana) mà bây giờ 
gọi là Sarnath, nơi Phật chuyển Pháp Luân (thuyết thời pháp đầu tiên 
về Tứ Diệu Đế) vào ngẩy trăng tròn tháng bẩy. 7 z là Thành Câu 
Thị Na, nơi Đức Phật Nhập Diệt. Câu Thị Na nơi Phật nhập diệt (lúc 
Ngài 80 tuổi) trong rừng Ta La Song Thọ, nằm trong vùng Uttar 
Pradesh khoảng 120 dậm về phía Đông Bắc của Baranasi. 

Chỉ Tiết Về Bốn Nơi Tiêu Biểu Trong Đạo Phật: Nếu chúng ta 
muốn viết chỉ tiết về bốn nơi tiêu biểu và thiêng liêng nhất của Phật 
Giáo, có lẽ chúng ta phải cần viết nhiều tập sách vì đây là bốn thánh 
địa Phật giáo ở Ấn Độ với rất nhiều di tích lịch sử. Các nơi này bao 
gồm: nơi Phật đản sanh (Lâm Tỳ Ni ở xứ Nepal), nơi Phật thành đạo 
(Bồ Đề Đạo Tràng ở Ấn Độ), nơi Phật chuyển Pháp Luân (Vườn Lộc 
Uyển), và nơi Phật nhập Niết Bàn (Câu Thi Na). Trong hạn hẹp 
chương sách này, chúng ta chỉ kể đến một vài chỉ tiết tiêu biểu có 
những quan hệ rất gần với đức Phật mà thôi. 

Thứ nhất là Khu Vườn Lâm Tỳ Ni: Còn được gọi là Lạp Phạt Nị, 
Lâm Vi Ni, Lâu Tỳ Ni, Long Nhĩ Nễ, Luận Thị Ni hay Lưu Di Ni. Lâm 
Tỳ Ni là tên của một hoa viên, nơi đản sanh của Đức Phật (cách nay 
gần 2.600 năm về trước), là một trong bốn nơi thiêng liêng của Phật 
giáo (các nơi khác là Bồ Đề Đạo Tràng, vườn Lộc Uyển, và thành Câu 
Thi Na). Nó tọa lạc gần kinh thành Ca Tỳ La Vệ của bộ tộc Thích Ca, 
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dưới chân dãy Hy Mã Lạp Sơn. Nơi mà bây giờ có tên gọi là 
Rummindei thuộc Nepal, khoảng 15 dậm về hướng đông của thành Ca 
Tỳ La Vệ. Đây là nơi Hoàng Hậu Ma Da trên đường từ Ca Tỳ La Vệ 
về thăm quê ngoại tại Devadaha, đã hạ sanh Thái Tử Tất Đạt Đa, vào 
tháng tư năm 624 trước Tây lịch, tại một khu vườn thật đẹp, phủ đầy 
cây Ta La xanh tươi, rợp bóng mát. 








(Bản đồ hướng dẫn du lịch tại khu Lâm Tỳ Ni, được treo trước cổng vào 
khu Thánh tích Lâm Tỳ Ni—Guiding map at the gate öoƒ Lumbimi) 
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Theo truyền thuyết Phật giáo, mẹ Ngài là Hoàng hậu Ma Gia, 
quyết định trở về nhà cha mẹ mình để khai hoa nở nhụy, nhưng khi vừa 
đến Lâm Tỳ Ni thì bà lâm bổn. Theo Thánh Tích học về cuộc đời Đức 
Phật Thích Ca, người ta kể rằng khi sắp lâm bổn, hoàng hậu đứng, hai 
tay vịn vào một thân cây thì Đức Phật tương lai từ bên hông bà bước 
Ta. 

Lâm Tì Ni có nhiều kiến trúc đã được xây dựng, nhưng ngày nay 
chẳng còn được bao nhiêu. Hiện tại còn một trụ đá do vua A Dục dựng 
lên vào năm 249 hay 250 trước CN nhân một cuộc hành hương tới làng 
quê của Phật. Trụ ghi: “Hai mươi năm sau ngày đăng quang vua 
Devanapiya Piyadasi (A Dục) đã đến đây để tỏ lòng sùng kính của 
mình với Phật, một vị hiển triết thuộc họ Thích Ca đã sanh ra ở Lâm Tì 
Ni. Nhà vua đã sai dựng một trụ đá và một bức phù điêu nhằm đánh 
dấu nơi đấng Chí Tôn sinh ra. Ngài miễn thuế và cắt giảm phẩm vật 
hằng năm.” 





(Cây Bồ Đề trong Vườn Lâm Tỳ Ni 
Bodlhi tree in Lumbimi) 


Những lời ghi khắc của vua A Dục trên trụ đá nầy chứng minh tông 
tích của thánh địa một cách chắc chắn nhất. Ngoài trụ đá ra, còn có 
một điện thờ cũ kỹ với hình ảnh đẩn sinh của Đức Phật được diễn tả 
trong các kinh điển. Mới đây, trong vườn Lâm Tỳ Ni, người ta xây 
chùa Maya Devi ngay bên cạnh giếng nước thiêng nơi mà xưa kia 
hoàng hậu Ma Gia đã tắm trước khi hạ sanh thái tử Sĩ Đạt Đa. Ngày 
nay, xung quanh vườn Lâm Tỳ Ni bên cạnh khu vực các tự viện, chúng 
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ta vẫn tìm thấy dấu tích của các tu viện cổ, cây Bồ Đề thiêng, hồ tắm 
và trụ đá của vua A Dục. 

Vì đây là nơi đản sanh của Đức Phật nên càng ngày nó càng trở 
nên thiêng liêng và quan trọng, đặc biệt ngày nay nó trở thành một địa 
điểm hành hương quan trọng của Phật tử. Vào ngày 7 tháng 12, năm 
1997, cơ quan UNESCO đã công nhận vườn Lâm Tỳ Ni, một trong các 
Phật tích thiêng liêng nhất của Phật giáo là Di Sản Văn Hóa Thế Giới. 
Tại đây vẫn còn ngôi tháp trong vườn Lâm Tỳ Ni trong thành Ca Tỳ 
La Vệ là nơi đản sanh của Phật, đây là một trong tám ngôi tháp thiêng 
lớn của Phật giáo. 





(Trụ đá do vua A Dục dựng lên tại Vườn Lâm Tỳ Ni 
Asoka's Stone Pillar at Lumbim) 


Thứ nhì là Bồ Đề Đạo Tràng: Bồ Đề Đạo Tràng là nơi Thái Tử Tất 
Đạt Đa thành đạo. Sau sáu năm khổ hạnh ép xác mà không có kết quả, 
Thái tử Tất Đạt Đa đã từ bỏ cách tu khổ hạnh ép xác để xoay qua tu 
tập con đường trung đạo. Ngài đã tọa thiển dưới cội Bồ Để, gần bờ 
sông Ni Liên Thiển, và phát đại nguyện rằng chỉ rời khỏi nơi nầy khi 
nào Ngài đạt được giác ngộ mà thôi. Những nỗ lực của Ngài đã được 
đền đáp sau bẩy ngày thiển định, Ngài đã giác ngộ. Sau khi chứng đắc, 
Ngài đã tiếp tục ngồi bất động, cảm nhận chất liệu giải thoát tại vùng 
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phụ cận của Bồ Đề Đạo Tràng. Bồ đề đạo tràng, gần bên bờ Ni Liên 
Thiền thuộc bang Bihar trung Ấn, còn gọi là Giác Thành vì đây là nơi 
Đức Phật đã đạt thành chánh quả. Bồ đề đạo tràng tọa lạc gần thành 
phố Gaya. Người ta nói nó là trung tâm địa cầu; chư Bồ Tát trước khi 
thành Phật đều phải ngồi tại chỗ nầy. Riêng đối với Phật tử thuần 
thành, thì không có nơi nào đáng chú ý và thiêng liêng hơn nơi Đức 
Phật thành đạo: Bồ Để Đạo Tràng. Nhiều lăng tẩm và đền đài nguy 
nga đã được dựng lên khắp nơi quanh đây. Tập ký sự của nhà hành 
hương Phật Giáo trung Hoa là Huyền Trang đã cho chúng ta một cái 
nhìn bao quát về sự huy hoàng của thánh địa nầy trong thời quá khứ. 
Theo Giáo Sư P.V. Bapat trong Hai Ngàn Năm Trăm Năm Phật Giáo, 
Huyền Trang cho rằng ngôi đển Bồ Đề (Bodhi) ban đầu là do vua A 
Dục dựng lên. Theo một trong những bia ký, sau khi lên ngôi được 
mười năm, vua A Dục đã đến chiêm bái nơi nầy mà tên gọi trong bia 
là Sambodhi, và rất có nhiều khả năng là nhà vua đã cho dựng lên 
ngôi đền trên thánh địa nầy. Tuy nhiên, ngày nay không thể tìm ra một 
dấu tích nào của ngôi đển nầy nữa. Ngôi đền nây đã được hồi phục và 
tân tạo nhiều lần. Qua sự mô tả của Huyền Trang thì ngôi đền, chủ 
yếu là qua hình dạng và dáng vẻ bể ngoài hiện nay của nó, đã có từ 
thế kỷ thứ 17. Đền Đại Bồ Đề ở Miến Điện là một nguyên mẫu của 
ngôi đến lớn nầy. Theo như chúng ta thấy hiện nay thì đển Mahabodhi 
ở Bodh-Gaya cao gần 50 mét và gồm một thân thẳng hình kim tự tháp. 
Đền có nhiều tầng khác nhau. Đền có một tượng Phật mạ vàng, chạm 
vào mặt đất để tượng trưng cho sự thành đạo thiêng liêng. Xung quanh 
ngôi đền nầy hiện nay còn vô số di tích mà trong đó quan trọng nhất 
là những đoạn lan can bằng đá đại diện cho hai thời kỳ xây dựng khác 
nhau, thời kỳ đầu vào khoảng thế kỷ thứ hai trước Tây lịch, và thời kỳ 
sau vào đầu triều đại Gupta. Trong vùng kế cận có bảy thánh địa khác 
mà theo truyền thuyết là những nơi Đức Thế Tôn đã trải qua bốn mươi 
chín ngày tĩnh tịch sau khi chứng đắc Phật quả. 

Bồ Đề Đạo Tràng là nơi quen thuộc đối với khách hành hương đến 
viếng những nơi liên quan đến cuộc sống cũng như sự nhập diệt của 
Ngài, Bồ Đề Đạo Tràng tọa lạc ở lưu vực sông Hằng, một trong những 
địa danh thiêng liêng nhất của Phật giáo. Chính tại nơi này vào đêm 
trăng tròn của tháng 5, nơi mà Ngài đã ngồi dưới cội cây Bồ Đề (cây 
Giác Ngộ) và chứng đạt Niết Bàn, thoát khổi vòng sinh tử bất tận và 
trở thành Phật. Ngài đã ngồi 49 ngày dưới cội Bồ Đề này, tham thiển 
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về ý nghĩa của sự giác ngộ của mình trước khi ra đi giảng đạo dẫn dắt 
chúng sanh với những gì mình đã khám phá. Người ta nói Bồ Để Đạo 
Tràng là nơi duy nhất có thể chịu đựng được sự tác động mạnh mẽ của 
sự giác ngộ. Cây Bồ Đề nguyên thủy đã bị hủy diệt, cây “pipal” cũng 
có nguồn gốc từ cây Bồ Đề nơi mà Đức Phật đã đạt được giác ngộ, 
đứng trong khu Bồ Đề Đạo Tràng, gần chùa Đại Bồ Đề, được xây vào 
thế kỷ thứ 6, và sau đó được trùng tu lại. 





(Cây Bồ Đề tại Bê Đề Đạo Tràng về đêm 
Bodhi-tree at Bodhgaya by nighf) 


Vẫn còn một cây Bồ Đề bên trong Bồ Đề Đạo Tràng. Cây Bồ đề 
hay cây trí tuệ (mà Trong Pháp Hiển Truyện gọi sai là cây Bối Đa), 
dưới gốc cây nầy Phật đã đạt được đại giác là một trong những cây có 
tuổi thọ cao và được tôn sùng nhất trên thế giới. Dưới cây Bồ Đề là 
tòa kim cang, nơi Đức Phật đã tọa thiển. Trong Tây Vực Ký của 
Huyền Trang đời nhà Đường, gọi là cây Tất Bát La cao đến 400 bộ, 
luôn bị chặt phá, mà vào thời đó vẫn còn cao đến bốn năm chục bộ. 
Dước thời vua A Dục, Một nhánh của nó được nhà vua cho sang Tích 
Lan trồng và hiện vẫn còn tươi tốt đến bây giờ. Ở Bồ Đề Đạo Tràng 
hiện vẫn còn một “cây cháu” của cây nổi tiếng nầy tại Bồ Để Đạo 
Tràng. Người ta chỉ biết đến nó với tên Bồ Đề sau khi Đức Phật thành 
đạo dưới gốc cây này. Ngày nay cây Bồ Để được dùng để tiêu biểu 
cho trí tuệ Phật. Vì thế mà nó cũng được gọi là Cây Trí Tuệ, và nó 
được Phật tử khắp nơi trên thế giới kính ngưỡng. Tôn vinh cây Bồ Đề 
là một cách biểu lộ lòng biết ơn đối với trí tuệ giác ngộ của Đức Phật 
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(đã từ bao đời nay giúp con người có một đời sống an lạc, tỉnh thức và 
hạnh phúc hơn). Ngoài ra, đối với Phật tử khắp nơi cây Bồ để còn là 
một biểu tượng tôn giáo. Chính cây này đã che mưa nắng cho Đức 
Phật trước, trong khi và sau khi Ngài Chứng nghiệm. 

Thứ ba là Khu Vườn Lộc Uyển: Cũng được biết với tên gọi Ba La 
Nại, một trong những trung tâm Phật giáo nổi tiếng tại Ấn Độ, thuộc 
bang Uttar Pradesh, cách thành phố Varanasi khoảng 10 cây số. Sau 
khi chứng đạo tại Bồ Đề Đạo Tràng, Đức Phật đã đi đến khu Lộc 
Uyển (Vườn Nai), tuyên thuyết bài pháp đầu tiên cho năm anh em 
Kiều Trần Như, vận chuyển bánh xe pháp, được biết như là tứ diệu đế. 
Chính nơi nầy nền tảng của Tăng đoàn Phật giáo được đặt lên. 

Địa điểm nầy được ghi nhận với Tháp Dhamek, được xây dựng 
vào khoảng từ những thế kỷ thứ tư đến thứ sáu xung quanh một ngôi 
Tháp nhỏ được dựng lên từ thời vua A Dục khoảng năm 234 trước Tây 
lịch, nhằm đánh dấu sự truyền bá thông điệp của Đức Phật về từ bi và 
trí tuệ. Gần đó là một ngôi Tháp theo kiểu điêu khắc mới, diễn tả lại 
cảnh thính giả của bài pháp đầu tiên là năm vị khổ tu ngồi vây quanh 
Đức Phật. Đây là một trong những công trình nổi bậc nhất tại Ba La 
Nại, có hình tròn trụ, cao 43,6 thước với đường kính tại đế tháp khoảng 
28 thước, nửa bằng đá và nửa bằng gạch. Ngoài ra, Ba La Nại còn có 
dấu tích của tháp Dharmajajika cao khoảng 61 thước, và một trụ đá do 
vua A Dục xây dựng để kỷ niệm ngày nhà vua thăm viếng Tăng Đoàn. 
Hình ảnh sư tử bốn mặt ở đỉnh của trụ được sử dụng làm huy hiệu của 
nước Cộng Hòa Ấn Độ hiện nay. Sư tử tượng trưng cho sự bển vững 
của vương triều của vua A Dục và ngôi vị pháp vương của Đức Phật. 

Còn được gọi là Lộc Dã Uyển, Tiên Nhân Đoạn Xứ, Tiên Nhân 
Lộc Viên, Tiên Nhân Luận Xứ, Tiên Nhân Trụ Xứ. Đây là nơi an cư 
kiết hạ nổi tiếng cũa Đức Phật. Tông Thiên Thai cho rằng đây là nơi 
mà trong 12 năm đầu Đức Phật đã thuyết những bộ kinh A Hàm. Khu 
vực nầy bây giờ gọi là Sanarth, gần thành Ba La Nại. Tên cũ là 
Rsipatana, tên mới là Sarnath, cách thành Ba La Nại chừng bảy dậm, 
trong tiểu bang Uttar Pradesh, miễn Bắc Ấn Độ. Lộc Uyển là nơi đánh 
dấu sự ra đời của đạo Phật, do đó nơi đây trở thành một trung tâm lớn 
của các hoạt động Phật giáo trong suốt hơn một ngàn năm trăm năm 
sau ngày Phật nhập diệt. Đây cũng là nơi mà Đức Phật trải qua mùa an 
cư kiết hạ đầu tiên. 





(Những chú nai trong khu Vườn Nai tại Sarnath 
Wandering deers in the Deer Park in Sarnath) 


Theo Giáo Sư P.V. Bapat trong Hai Ngàn Năm Trăm Năm Phật 
Giáo, các dòng chữ khác trên các bia đá, gọi nơi nầy là “Tu Viện Sơ 
Chuyển Pháp Luân” (Saddharmacakra-pravartana vihara), đây là cái 
tên mà các nhà văn Phật giáo thời xưa vẫn thường xử dụng. Dù rằng 
người ta không được biết nhiều về lịch sử Lộc Uyển trong các thế kỷ 
đầu tiên của Phật giáo, nhưng địa danh nầy đã trở nên nổi tiếng như 
các thánh địa Phật giáo khác kể từ thời vua A Dục. Ông vua thánh 
thiện nầy đã dựng lên một loạt tu viện, kể cả một trụ đá có ghi khắc 
một chỉ dụ cấm các Tăng Ni chia rẽ trong giáo hội. Các nhà hành 
hương Trung Quốc là Pháp Hiển và Huyền Trang đã lần lượt đến 
chiêm bái nơi nầy vào thế kỷ thứ năm và thứ bẩy sau Tây lịch, họ đã 
để lại cho chúng ta những chỉ tiết có giá trị về địa điểm quan trọng 
nầy. Các di tích của Lộc Uyển trải ra trên một diện tích rộng. Các nhà 
khảo cổ đã thực hiện nhiều cuộc khai quật tại đây và đã phơi bày ra 
ánh sáng một số công trình kiến trúc và điêu khắc tuyệt mỹ. Trên 
đường đến đây từ thành Ba La Nại (Banares), điểm đập vào mắt người 
ta trước tiên là một gò cao xây bằng gạch, tên địa phương là 
Chaukhandi, trên chóp có một ngọn tháp hình bát giác. Đây là di tích 
của một ngọn tháp đặt trên một bệ cao, dựng lên để ghi dấu nơi Đức 
Phật trên đường đi từ Gaya đến Isipatana, đã gặp lại năm người bạn 
đồng tu trước kia và những người nầy sau đó đã được Ngài hóa độ để 
theo Chánh Pháp. Cách nửa dặm về phía Bắc là cảnh vườn Lộc Uyển, 
nơi đã có nhiều công trình kiến trúc nguy nga trong những ngày cực 
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thịnh xa xưa. Tất cả bây giờ chỉ là những phế tích đổ nát, ngoại trừ 
ngôi tháp biến dạng Dhamekh đang vươn cao đỉnh nhọn lên khỏi vùng 
xung quanh gần 45 mét. Các công trình kiến trúc nầy được thực hiện 
vào các thời đại khác nhau, mà công trình sớm nhất có từ thời vua A 
Dục. Dù đã bị biến dạng nhưng tháp Dhamekh vẫn còn có độ cao 143 
bộ Anh tính từ đáy. Đây quả là một kiến trúc kiên cố, xây bằng những 
tảng đá Ti ở tâng dưới, và bằng gạch ở các tầng trên. Tháp có hình 
lăng trụ, ở phần dưới có tám chỗ lôi ra, mỗi chỗ lỗi ra là một bệ thờ 
với một pho tượng bên trong. Ngoài những phế tích đổ nát và di tích 
của thời quá khứ ra, còn có một địa điểm đáng được chú ý ngày nay, 
đó là nơi được Hội Đại Bồ Để xây dựng để trang bị cho tu viện 
Mulagandhakuti nhằm mục đích thờ các xá lợi Phật tìm thấy ở 
Taksasila. Hiện nay Bảo Tàng Khảo Cổ tại Ba La Nại còn lưu giữ xá 
lợi của Đức Phật và nhiều phù điêu Phật giáo, bao gồm hình ảnh Phật 
và các vị Bồ Tát, được xem là những kiệt tác nghệ thuật của Phật giáo. 

Thứ tư là Thành Câu Thi Na: Còn được gọi là Câu DI Na Kiệt, Cứu 
Thi, Câu Thi Na Kiệt, Câu Thu Yết La, hay Giác Thành. Ngày nay là 
thành phố Kasia, gần Gorakhpur thuộc vùng đông bắc bang Uttar 
Pradesh, là nơi Đức Phật nhập Niết Bàn. Còn gọi là Thi Thành, kinh 
đô của vương quốc Mạt La nằm về phía bắc Ấn Độ, một trong l6 
vương quốc lớn tại Ấn Độ thời Đức Phật. Tên tắt của thành Câu Thi 
Na, thuộc Vương Quốc cổ Ấn Độ, gần thành Kasiah, nơi Đức Phật 
nhập diệt, và cũng là nơi sanh của chín học giả nổi tiếng ở Ấn Độ. 
Theo truyền thống Phật giáo, đây là nơi Đức Phật lịch sử Thích Ca 
Mâu Ni nhập Niết Bàn, hiện nay là Kasia thuộc bang Uttar Pradesh 
của Ấn Độ, một trong bốn nơi thiêng liêng của lịch sử Phật giáo. Hiện 
nay Câu Thi Na là một trong những địa điểm hành hương chính của 
Phật giáo. Câu Thị Na đã từng là kinh đô của vương quốc Mạt La nằm 
về phía bắc Ấn Độ, một trong 16 vương quốc lớn tại Ân Độ thời Đức 
Phật. Bây giờ là tỉnh Kasia, khoảng 120 dậm về phía Đông Bắc của 
Varanasi, và khoảng 35 dậm về phía Đông thành phố Gorakhupur 
thuộc bang Uttar Pradesh vùng Bắc Ân. Nơi Đức Phật nhập Niết bàn 
trong vườn Ta La (Đức Phật nhập diệt trong an nhiên vào tuổi 80 tại 
rừng Ta La phía bắc thành câu Thi Na, vào khoảng 543 năm trước 
Thiên Chúa). Đức Phật nằm nghiêng về bên phải, chân nầy đặt lên 
chân kia trong tư thế chánh niệm và làm củ tự thân, giữa rừng cây Ta 
La Song Thọ, bên bờ sông Hiranyavati, trong thành Câu Thị Na, Ngài 
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nhắc nhở chúng đệ tử: “Hãy ghi nhớ rằng tất cả các pháp hữu vi đều 
vô thường. Hãy tinh tấn chớ đừng buông lung.” Nói xong, Đức Phật 
nhập sâu vào thiển định và cuối cùng nhập Niết Bàn vào ngày trăng 
tròn tháng tư. Nhục thân của Phật được hỏa thiêu và một phần xá lợi 
của Ngài đã được tôn trí thờ trong một bảo tháp tại Câu Thi Na. 
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(Bắng đặt trước khu phế tích Câu Thi Na 
Memorial plaque in front öoƒ the ruin oƒ Kushinagar) 


Vì là nơi Đức Phật nhập diệt nên Câu Thi Na đã trở thành một 
trong bốn Thánh địa thiêng liêng nhất của Phật giáo. Gần đây các nhà 
khảo cổ Ân Độ đã tìm ra phế tích Tháp Niết Bàn, nơi Đức Phật đã 
nhập diệt (Đức Phật thành đạo lúc Ngài 35 tuổi, thuyết pháp độ sinh 
trong 45 năm, Ngài đi chu du dọc theo bờ sông Hằng và các xứ lân cận 
trong nước Ân Độ, chỗ nào có nhân duyên là Ngài đến hóa độ. Năm 
Ngài 78 tuổi, chuyến du hóa cuối cùng từ thành Vương Xá đến thành 
Câu Thi Na, Đức Phật cùng chúng đệ tử vượt qua sông Hằng vào thành 
Tỳ Xá Ly, ngụ tại khu rừng Trúc, an cư ba tháng. Năm sau Phật cùng 
tôn giả A Nan đến thành Ba Bà Lợi, giữa đường thì Đức Phật lâm 
trọng bệnh nhưng Ngài vẫn cố gắng đi đến thành Câu Thi Na. Trước 
khi nhập diệt bên bờ sông Hiranyavati thuộc thành Câu Thị Na, dưới 
hàng cây Ta La, Đức Phật bảo ngài A Nan sửa soạn chỗ nghỉ, xong 
Ngài nằm nghiêng về bên phải, chân nầy áp lên chân kia, trong tư thế 
chánh niệm và làm chủ tự thân, mặt hướng về phương tây, Đức Phật 
đã di chúc những điều trọng yếu. Ngài đã nhắc nhở tứ chúng: “Hãy ghi 
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nhớ rằng tất cả các pháp hữu vi đều vô thường. Hãy tinh tấn, chớ dừng 
buông lung.” Nói xong, Ngài an nhiên thị tịch, lúc ấy Ngài đã §0 tuổi). 
Tương truyền xá lợi của Đức Phật được chia đều cho đại diện của 8 
vương quốc miễn bắc Ấn Độ. Các xá lợi nây được vua A Dục phân 
chia lại trong lúc xây dựng 84.000 ngôi tháp. Ngày nay các viên xá lợi 
được tôn trí trong các tháp khắp nơi trên thế giới. Theo Giáo Sư P.V. 
Bapat trong Hai Ngàn Năm Trăm Năm Phật Giáo, giống như các thánh 
địa khác có liên quan đến cuộc đời đầy những sự kiện quan trọng của 
Đức Phật, Câu Thi Na từng là một điểm hành hương đông đúc, và 
trước đây nơi nầy đã mọc lên nhiều điện thờ cùng các tu viện. Tuy 
nhiên, không biết sao nơi nầy sớm trở thành hoang phế. Ngay cả các 
nhà hành hương Trung Quốc là Pháp Hiển và Huyễn Trang đều đã ghi 
nhận sự đổ nát và cô tịch hoàn toàn của nơi một thời quan trọng nây. 
Ngôi tháp Paranirvana mà người ta nói là do vua A Dục xây dựng vẫn 
chưa được tìm thấy. Trong số các đền đài thiêng liêng khác còn tổn tại 
có thể kể đến Matha-Kunwar ka Koti, nơi nầy có một tượng Phật nằm 
thật lớn trong trạng thái nhập niết bàn. Bức tượng nây đã bị vụn nát khi 
được tìm thấy và đã được Ngài Carlleyle phục hồi một cách khéo léo. 
Hiện vẫn còn ngôi Tháp Câu Thi Na (Kusinagara stupa) tại thành Câu 
Thi Na, nơi Phật nhập Niết Bàn. Đây là một trong tám ngôi tháp thiêng 
lớn của Phật giáo. Ngọn tháp lớn được dựng lên tại địa điểm nhục thân 
của Đức Thế Tôn được hỏa thiêu và nơi xá lợi của Ngài được chia đều 
làm tám phần để thờ, có lẽ được thấy là một gò đất lớn mà dân địa 
phương gọi là Ramabhar. Gò đất nầy chỉ mới được nghiên cứu một 
phần và cần có sự khảo sát một cách có hệ thống để đưa ra ánh sáng 
những chỉ tiết quan trọng liên quan đến lịch sử của thánh địa nầy. 


Four Typical Places in Buddhism Became 
Four Most Important Holy & Sacred Places 0ƒ This Religion 


An (Overview 0ƒ the Four Holy Places: According to Buddhist 
legendary, there were a lot of places associated with some actIVitiles Of 
the historical Buddha. Às a matter of fact, In forty-five years of 
preaching the Dharma, the Buddha travelled to many different places 
in India such as Rsi-patana, RaJagrha, Vaisali, Mankula-parvata, 
Trayastrimsa Heaven, Bhesakalavana (near Summanra-girl), 
Kausambi, Parikeyyaka, Nala, VeranJa, Caliya-parvata, Jetavana In 
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Sravasti, Kapilavastu, Alavi, Caliya-parvata, Kusinagara, and so on. 
However, in this chapter, we only mention four most typIcal ones. They 
are Lumbim Park, Bodhi Gaya, Sarnath (Deer Park), and Kusinagara. 
According to the Buddhist tradition, every year Buddhists often go on a 
pIlgrim to the Buddhist centers 1n India and Nepal associated with the 
life of the Buddha. According to The Spectrum of Buddhism, written by 
Bhikkhu Bodhi, while staying in the Sala Grove at Kusinara a few 
hours before he attained parinirvana, the Supreme Buddha, at the age 
of eiphty, addressing the Venerable Ananda, his most dutiful and 
beloved attendant about the four holy places of Buddhism. The Buddha 
said: “There are four holy places, the sight of which will arouse strong 
feelings of reverence. Those who have faith should visit these places. 
And whoever, Ananda, should die on the pilgrimage trip with his heart 
full of faith, at the breaking up of the body, after, he wIll be reborn In a 
realm of heavenly happiness. Thus, devotees should visit with feelings 
Of Inspiration.” When we make a trip to these Buddhist Sacred places, 
we WIll see the image of the Buddha not in the ruins of these places, 
but His image lively appears everywhere. The four holy places are: 
Lumbim, 1n Nepal, where Prince Siddhartha Gautama was born; 
Bodhgaya where Prince Siddhartha gained enlightenment; Sarnath 
where the Buddha set in motion the Wheel of the Dharma; and 
Kusinagara where the Buddha entered final Nirvana. 
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Four Typical Places im Buddhism Became Four Most lmportant 
Holy & Sacred Places 0ƒ Thỉs Religion: The four sacred places means 
four most holy places in Buddhism: #ïrs7, Lumbini Garden or Lumbini 
Park, the birth-place of the Buddha, now 1s known as Rummindel 1n 
Nepal which 1s the Birth Place of Prince Siddhattha (the Buddha). 
Situated one hundred miles north of Benares, the full range of the 
snow-crowned Himalayas can be seen. Second, Buddha-Gaya In India, 
where the Buddha attained Enlightenment. Buddhagaya or Bodhi Gaya 
1n India, the most sacred place to all the Buddhists in the world, where 
the Buddha became enlightened (the sie of the Buddha's 
enlightenmen†) on the full moon day of December as the sun rose In a 
ølowing eastern sky, at the the age of thirty-five. 7Third, Sarnath, where 
the Buddha preached his first sermon. Isipatana or presently Sarnath In 
India, where the Buddha set in motion the Wheel of the Dharma 
(preached his first sermon about the Four Noble Truths) on the full 
moon day of Asalha (July). Fouríh, Kusinagara, where the Buddha 
passed away. Kusinara, presently Kusinagara In Northern India where 
the Buddha entered Nirvana (at the age of eighty) under the Tala trees. 
It 1s in Uttar Pradesh about 120 miles north-east of BaranasI. 

Defails on the Four Holy Places: lÝ we want to write with details 
on the Four Holy Places of Buddhism, perhaps we should need to write 
many books because these are four Buddhist Holy, Sacred Places, or 
Pilgrimage Sites In India with many historical relics. These places 
comprise of the birth-place of the Buddha (Lumbini in Nepal), where 
the Buddha attained Enlightenment (Buddha-Gaya In India), where the 
Buddha preached his first sermon (Sarnath), where the Buddha passed 
away (Kusinagara). In the limit of this chapter, we only menftion some 
typiIcal details which have very close relations to the Buddha. 

First, Lumbini Park: Lumbimil, name of a park, one of the four 
sacred places In Buddhism (other sacred places are Buddha Gaya, 
Sarnath, and Kusinara), the birthplace of Siddhartha Gautama (almost 
2,600 years ago), who became the Buddha. It 1s near the capital of 
Kapilavastu of the Sakya tribe, in the foothill of Himalayas. The place 
1s now known as Rummindei within the territory of Nepal, about 15 
miles east of Kapilavastu. It 1s the place where Queen Maya, on the 
way from Kapilavastu to her parental home in Devadaha, gave birth to 
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Siddhartha Gautama, In the month of May 1n the years 624 B.C. in a 
beautiful garden full of green and shady Sal trees. 





= 
(Imside Lumbimi Garden Stupa, 


the exact pÏace where the Buddha was born) 





(Giếng thiêng nơi Hoàng Hậu Maya tắm sau khi Đức Phật đẳn sanh 
trong vườn Lâm Tỳ Ni bên Nepal— Sacred Pond in Lumbini) 


According to Buddhist legends of the Buddha's life, it 1s said that 
she gave birth standing up, with her arms against a tree, and the future 
Buddha stepped out of her side. In Lumbini there had been many 
establishments, but very few are now 1n existence. At the present time, 
there exists a stone column that King Asoka had erected there on the 
OCcasion of a pilgrimage In the 249 or 250 BC. The Inscription reads: 


140 


“Iwenty years after his coronation King Devanapiya PIiyadasi came 
here and commemorated his veneration because the Buddha, the sage 
of the Sakya clan, was born here. He had a stone relief and a stone 
column set up to show that here a venerable one was born. He exempt 
the village of Lumbini from taxes and reduces 1s tribute.” The 
statement of King Asoka on the stone pillar proves the Identity of the 
sanctified spot beyond any doubt. Besides the pillar, there 1s an ancient 
shrine with an Image representing the nativiy of the Buddha as 
described 1n the sacred texts. Recently, people built in Lumbim garden 
Maya Devi Temple right on the side of the sacred pond in which 
Queen Maya took a bath before delivery of Prince Siddarttha. 
Nowadays, beside a large monastic zone, we can still see ruins of 
ancient monasteries, a Sacred Bodhi tree, an ancient bathing pond and 
a great stone pillar built by Emperor Asoka. As the birth-place of the 
Buddha, Lumbini grew In sanctity and importance, especially today 1t 
becomes an Important Buddhist pilgrimage site. On December 7, 1997, 
UNESCO declared that Lumbim, one of the holiest places of 
Buddhism, World Heritage Site. There still exists a Lumbini Garden 
stupa In the Lumbini Garden, Buddha”s birthplace in Kapilavastu. Thịs 
1s one Of the eight Great Spiritual or Sacred Stupas of Buddhism. 

Second, Bodhi Gaya: Buddha-Gaya 1s a place where Prince 
Siddhartha become enlightened. After six years of practicing extremely 
ascetic cultivation without any success, Prince Siddharta abandoned 
asceticism and adopted the middle path. He sat in meditation under a 
Bodhi tree near the bank of NarranJana River, and made a great vow to 
get up only after attaining enlightenment. His efforts were finally paid 
off after seven days of meditation, when He became enlightened. Here 
He continued to spend seven weeks In the vicimty enJoying His 
enliphtened experience. Buddha-Gaya, a place near the bank of 
Nairanjana River In Central India (Bihar), also called the Citadel of 
Enliphtenment because 1t was where the Buddha attained 
enlightenment or supreme wIisdom (bodhI). 

Bodhi-Gaya 1s located near the town of Gaya. It Is said to be 
diamond-like, the navel or centre of the earth; every Bodhisattva sIfs 
down on such a seat before becoming Buddha. To the devout 
Buddhists, there 1s no place of greater Interest or sanctfity than the holy 
spot of the Buddha”s enlightenment: Bodh-Gaya. Sacred shrines and 
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stately monuments were raised all around and the account of the 
Chinese pilgrim, Hsuan-Tsang, gives us a glimpse of the past splendor 
of this sanctified place. According to Prof. P.V. Bapat in The Twenty- 
Eive Hundred Years of Buddhism, Hsuan-Tsang ascribes the erecfion 
of the original Bodhi shrine to Emperor Asoka. According to one of his 
rock edits, Asoka visited this place, which 1s called Sambodhi In the 
1nscription, when he had been consecrated ten years, and 1t 1s more 
than probable that the great emperor constructed a shrine on this holy 
spot. However, no vestiges os such a shrine can be found at present. 
This shrine has been restored and renovated many times. 


m.. 
[T: E 18 
" Mí IE t8, fvýrel 1109 
..cC ^ ba l/Ý VÝ 1ˆ 
Ăzs.. m6 16 u 


ø/IE tR 
=Ắ số | 
l 


= “ — ©S Đua A4 


“ 





sˆ. 
(Tháp Đại Bồ Đề trong Bồ Đề Đạo Tràng, gần bờ sông Ni Liên Thiên, 
bang Bihar, Trung Ẩn——Main Temple in Bodhgaya, 
near the bank oƒ Nairanjana River, Bihar State, Central India) 


142 


FErom the description of Hsuan-Tsang, 1t appears that the shrine, 
essenfially 1n 1ts present shape and appearance, existed already 1n the 
seventh century A.D. The Mahabodhi temple in Burma 1s a prototype 
of this grand temple. As 1t now stands, the Mahabodhi shrine at Bodh- 
Gaya 1s approximately 160 feet high and consists of a straight 
pyramidal tower with many storeys. The shrine enshrines a great gilded 
fñigure of the Buddha touching the earth which symbolizes the supreme 
event of enlightenment. Around the shrine lie innumerable remains of 
which the most important are portions of the stone railing which 
represent two different periods of construction, the earlier going back 
to about the second century B.C., and the latter to the early Gupta 
period. In the Immediate vicInity are situated seven sacred sites, which, 
according to tradition, were 1dentical with those where the Buddha 1s 
said to have passed seven tranguil weeks 1n the enjoyment of his 
Buddhahood. 





(Imner Walking Meditation Route inside Bodhgaya 
Đường kinh hành bên cạnh Đại Tháp Bodhgaya) 


lt is common for pilgrims to visit the places connected with the 
Buddha's life and death, and Bodh-Gaya, located In the Ganges basin, 
1s one of the holiest of Buddhist sites. lt was here, on the night of the 
full moon of the month of Vesakha (May), that the Bodhisattva sat 
under the Bodhi Tree, the ““Iree of Enlightenment,” and reach Ñirvana, 
releasing himself from the endless cycle of rebirth and becoming a 
Buddha. He remained under the Bodhi Tree for forty-nine days, 
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meditating on the meaning of his awakening, before going out Into the 
world to teach other beings about his discoveries. Bodh-gaya 1s said to 
be the only place on earth that can sustain the weight of the experlence 
of enliphtenmert. The original Bodhi Tree had been destroyed, but a 
pIpal tree, descended from the Bodhi Tree under which the Buddha 
aftained enlightenment, stands at Bodh-Gaya, near to the Mahabodhi 
temple, built in the 6” century and subsequently restored. 

There exists a Bodhi-Tree inside Bodhgaya. Bodhi-tree (wrongly 
identiied by Fa-Hsilen as the palm-tree) under which Sakyamuni 
aftained his enlightenment 1s among the oldest and the most venerated 
trees In the world. In the Records of the Western Lands of Hsuan- 
Tsang, 1t 1s described as an evergreen, to have been 400 feet hiph, 
been cut down several times, but in the Tang dynasty still to be 40 or 
50 feet. Under the reign of King Asoka (around 249 or 250 B.C.), a 
branch of 1t 1s said to have been sent by Asoka to Ceylon, from which 
sprang the celebrated Bo-tree still flourishing there. In Bodh-Gaya, 
there 1s still today a “grandchild” of the original tree at Buddha Gaya. 
The tree becomes known as the Bodhi Tree only after the Buddha has 
attained Enlightenment underneath it. Today, 1t 1s used to represent the 
wisdom of the Buddha. It 1s therefore called the Tree of Wisdom, and 
1s respected all over the world by Buddhists. To honor the Bodhi Tree 
1s a way Of showing gratitude for the wisdom realized by the Buddha. 
To Buddhists from all over the world, the tree 1s also considered a 
religIous symbol that sheltered the Buddha Sakyamumi before, during, 
and Just after His Realization. 

Third, Sarnath: Also known as Mrgadava or Migadaya, one of the 
most famous Buddhist centers in India, in Uttar Pradesh, about 10 
kiometers from Varanasil. After enlightenment in Bodhgaya, the 
Buddha went to the Deer Park to deliver His first sermon to five 
ascetics, setfing in motion the profound law, which 1s known as the four 
noble truths. This is where the foundation of Buddhist Order was la¡d. 
The spot 1s marked with the Dhamek Stupa, said to have been bullt 
sometime around the fourth to sixth centuries around a smaller Stupa 
erected during the time of Asoka In around 234 B.C. to mark and 
spread the Buddha's message of compassion and loving-kindness. 
Nearby 1s a modern sculpture depicting the Buddha surrounded by the 
five ascetics who constfituted the audience of the first teaching. Thịs 1s 
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one of the most conspicuous structures at Sarnath, with a cylindrical 
tower, 28 meters In diameter at the base and 43,6 meters In heIght, 
buIlt partly of stone and partly of brick. DBesids Dhamekh stupa, 
Sarnath also has the ruins of DharnaJajika Stupa, which was about 6] 
meters high, and the Asoka's Pillar which was errected by Emperor 
Asoka commemorates his visit to the foundation of the Buddhist 
Sangha here. The four-lion capital on top of this pillar was adopted as 
the meblem of the modern Indian republic. The lion symbolizes both 
Asoka's sustainable Imperial rule and the dharma kingship of the 
Buddha. 

Also called Mrgadava, literally means Deer Park, one of the four 
Important sacred places of Buddhism, the place where the Buddha 
preached his first sermon, Dharmacakrapravartana-Sutra or Setting In 
Motion of the Wheel of the Law to his first five disciples and where 
foundation of Buddhist Order was laid, located outside of Benares. The 
park, abode, or retreat of wise men, whose resort 1t formed; a famous 
park north-east of Varanasi, a favourite resort of Sakyamuni. The 
modern Sarnath, or Saranganatha, near Benares. T”Ien-T”a1 also counts 
1t as the scene of the second period of his teaching, when during twelve 
years he delivered the Agama sutras. Its anclent name 1s Rsipatana 
(skt) or Isipatana (p), the modern name 1s sarnath, situated at a distance 
of about seven miles from the present-day city of Benares or VaranasI, 
1n the Uttar Pradesh state of northern India. Sarnath marks the birth of 
the religion of the Gautama Buddha. Hence 1t became a great cenfter of 
Buddhist activities and remained so for more than fifteen hundred 
years after the death of the Buddha. This 1s also the place where the 
Buddha spent his first rainy season retreat. According to Prof. P.V. 
Bapat in The Twenty-Five Hundred Years of Buddhism, the Inscription 
on the stone pillars refer to the site as the “Monastery of the Turning of 
the Wheel of Righteousness” (Saddharmacakra-pravartana vihara) by 
which name this sacred place was known to ancient Buddhist writers. 
Thouph very little 1s known of the history of the Deer Park during the 
early centuries of Buddhism, the place acquires celebrity, like the other 
holy places of Buddhism, from the time of Asoka. Thịs saintly monarch 
erected a series of monuments Including a pillar inscribed with an edict 
warning the resident monks and nuns agaInst creating schisms In the 
temple. 
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The Chinese pilgrims, Fa-Hsien and Hsuan-Tsang, visited the place 
in the fifth and seventh centuries A.D. respectively, and left us 
valuable Information regarding this Important site. The ruins of Sarnath 
cover an extensive area. The archaeologIsts have excavated at the site 
a number of Interesting monuments and sculptures of exquisite beauty 
from Banares, the first landmark that attracts the eye 1s a lofty mound 
of brickwork, locally known as the Chaukhandi, surmounted by an 
Octagonal tower at the top. The mound represents the ruins of a stupa 
on a terraced basement erected to mark the spot where the Buddha, on 
his way from Gaya to Ispatana, first met his five former comrades who 
were soon to become coverts to his Faith. Half a mile to the north 1s the 
site of the Deer Park, which must have had Imposing buildinss In the 
days Of 1ts øloriness. 





(Tháp Dhamekh uy nghỉ trong khu vườn Lộc Uyển 
The imposing Dhamek Stupa at Sarnath) 


All 1s now 1n ruins, except a battered structure, the Dhamekh stupa, 
which rears 1{s head to a heigh(t of nearly 150 feet above the 
surrounding country. These constructions belong to different periods, 
the earliest going back to the days of Asoka. Although the Dhamekh 1s 
battered by time, 1t stll stands 143 feet híph from 1s original 
foundations. Indeed, 1t 1s a solid structure, built of massive blocks of 
stone at the lower stage and of brick. It 1s of cylindrical shape and 1s 
relieved in the lower section by eight proJecting bays, each with a large 
altar platform containing an Iimage. Besides the ruins and relics of the 
past, a place of modern Interest 1s furnished by the Mulagandhakuti 
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Vihara, erected by the Mahabodhi Society where are enshrined certain 
Buddhist relics discovered at Taksasila, Nagarjunakonda and Mirpur- 
khas In Sindh. At this momernt, the Archaeological Museum at Sarnath 
still houses Buddha”s relics and several Buddhist sculptures, comprising 
numerous Buddha and Bodhisattva Images, considered among the 
finest masterpIieces of Buddhist art. 





: 1 l 

lủm › HẾÑ 4 .Â\ ¿` -3 
(Tượng Đức Thế Tôn đang thuyết Pháp cho năm anh em Kiều Trần Như 
tại Sarnath Images oƒ the Buddha and His first five converts in Sarnath) 


Fourth, Kusinagara: Kusinara, the modern Kasia, near Gorakhpur 
1n north-east Uttar Pradesh, 1s the place where the Buddha entered his 
Mahaparinrvana. The capital of the kingdom of Mallas, located In 
northern India, one of the sixteen major countries In India during the 
Buddhaˆs hfetime. Belonged to an ancient Indian Kingdom, near 
Kasiah, the place where Sakyamumi Buddha died, also the birth place 
of nine famous scholars. According to Buddhist tradition, this 1s where 
the historical Buddha sakyamumi entered Into Parinrvana, present-day 
Kasia In the state of Uttar Pradesh In India, one of the four sacred 
places in Buddhism history. Today 1t 1s one of the major pilgrimage 
sites of Buddhism. Kusinagara used to be the capital of the kingdom of 
Mallas, located In northern India, one of the sixteen major countries In 
India during the Buddha's lifetime. It 1s now Kasia, about about 120 
miles north-east of Varanasi, and 35 miles to the east of the city of 
Gorakhpur In Uttar Pradesh State of northern India. This 1s the place 
where the Buddha entered Nirvana In the Sala Grove (the Buddha 
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passed away without any sorrow at 8Ú years of age In a grove of sala 
trees north of Kusinara, about 543 years before Christ). The Buddha 
laid Himself down on His right side, with one leg resting on the other, 
mindful and self-possessed, between the two Sala Groves on the banks 
of the Hiranyavati river in Kushinagara, uttered His final words: 
“Listen, all conditioned dharmas are subJect to decay. Strive with 
diligence.” Then, He entered Into deep meditation absorptions and 
eventually He entered into Mahaparinirvana on the fullmoon day of 
Vesakha. After his death, his mortal remains were cremated and a part 
Of his relics were preserved In a stupa or pagoda 1n Kusingara. Às the 
place of Buddha's death, Kusinagara became one of the most holy 
Buddhist places of pilgrimage. Recently, Indian archaeologists found 
the Nirvana Temple and 1s ruins at Kusinagara where the Buddha 
passed away. Before entering Parinirvana, between two Sal øroves on 
the banks of the Hiranyavati River In Kushinagara, the Buddha asked 
Ananda to prepare his bed, then he laid himself down on hs ripght side, 
faced to the west, with one leg resting on the other, mindful and self- 
possessed. The Buddha uttered his final words: “Listen, all conditioned 
things are subJect to decay. Strive with diligence.” He then passed Into 
meditaton absorptions and entered mahaparinrvana. The Buddha's 
relics were distributed into eight shares among the representatives of 
the eight ancient Kingdoms In northern India. These relics were agaIn 
subdivided after Emperor Asoka decided to build 54,000 stupas. Today 
these relics are enshrined In stupas across the world. According to Prof. 
P.V. Bapat in The Twenty-FIive Hundred Years of Buddhism, like the 
other sacred places connected with the eventful life of the Buddha, 
Kusinara rose to be an Important place of pilgrimage and in the course 
Of time was covered with sacred shrines and monasteries. However, for 
unknown reasons, the place was deserted early In is history, and both 
Fa-Hslen and Hsuan-Tsang note the utter ruin and desolation of this 
once Imporfant site. The stupa of Parinrvana which Asoka 1s said to 
have built has not yet been brought to light. Among the other sacred 
edifices that still remain may be mentioned the Matha-Kunwar-ka-koti 
which enshrines a large recumbernt figure of the Buddha In the state of 
nirvana. The Image was found In fragments and has been skilfully 
restored by Mr. Carlleyle. The great stupa which stood on the spot 
where the body of the Buddha was cremated and where relics of the 
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Master were divided into eight equal portions 1s probably represented 
by a large mound locally known as Ramabhar. This mound has only 
been partially examined and a more systematic exploration 1s expected 
to bring to lipht important material relating to the history of this 
venerable spot. There still exists a stupa named Kusinagara, where the 
Buddha entered nrvana. This 1s one of the eight Great Spiritual or 
Sacred Stupas of Buddhism. 


7 
Ứ, 4 ` 





(Tháp Trà Tỳ Angrachaya tại thành Câu Thị Na 
Angrachaya Cremation Stupa in Kushinagar) 





(Nền tháp Matha-kuar tại Câu Thi Na 
Base oƒ Matha-kuar Stupa in Kushinagar) 
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Chùa Đại Bát Niết Bàn, nơi tôn trí tượng Đức Phật Nằm dài hơn 6 
thước. Kể từ khi Hòa Thượng Chandra Swami, người Miến Điện đến 
Ấn Độ vào năm 1903, ngôi chùa nầy trở thành một ngôi điện thờ Phật 
sống động—The Mahaparinirvana Temple which enshrines a 6 meter 
long statue of the Buddha 1n the Parinrvana posture. When Most 
Venerable Chandra Swami, a Burmese Monk, came to India in 1909, 
the Mahaparinrvana Temple was made 1nto a living shrine. 





(Tượng Phật Nhập Niết Bàn bên trong Đại Tháp Niết Bàn tại thành Câu Thi Na 
The Lying Statue oƒthe Buddha inside the Kusinagara Stupa) 
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Phần Hai 
Thành Câu Thi Na & Những Trận 
Mưa Pháp Cuối Cùng Của Đức Phật 


Part Two 
The Kusinagara & The Buddha 's 
Last Showers 0ƒ Dharmas 
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Chương Mười Hai 
Chapter Twelve 


Tóm Lược Về Thành Câu Thủ Na 


Thi Thành là tên tắt của thành Câu Thi Na, thuộc Vương Quốc cổ 
Ấn Độ, gần thành Kasiah, nơi Đức Phật nhập diệt, và cũng là nơi sanh 
của chín học giả nổi tiếng ở Ấn Độ. Theo truyển thống Phật giáo, đây 
là nơi Đức Phật lịch sử Thích Ca Mâu Ni nhập Niết Bàn, hiện nay là 
Kasia thuộc bang Uttar Pradesh của Ấn Độ, một trong bốn nơi thiêng 
liêng của lịch sử Phật giáo. Hiện nay Câu Thi Na là một trong những 
địa điểm hành hương chính của Phật giáo. Câu Thi Na đã từng là kinh 
đô của vương quốc Mạt La nằm về phía bắc Ấn Độ, một trong l6 
vương quốc lớn tại Ấn Độ thời Đức Phật. Bây giờ là tỉnh Kasia, 
khoảng 120 dậm về phía Đông Bắc của Baranasi, và khoảng 35 dậm 
về phía Đông thành phố Gorakhupur thuộc bang Uttar Pradesh vùng 
Bắc Ấn. Nơi Đức Phật nhập Niết bàn trong vườn Ta La (Đức Phật nhập 
diệt trong an nhiên vào tuổi 80 tại rừng Ta La phía bắc thành câu Thi 
Na, vào khoảng 543 năm trước Thiên Chúa). Nhục thân của Phật được 
hỏa thiêu và một phần xá lợi của Ngài đã được tôn trí thờ trong một 
bảo tháp tại Câu Thi Na. Vì là nơi Đức Phật nhập diệt nên Câu Thi Na 
đã trở thành một trong bốn Thánh địa thiêng liêng nhất của Phật giáo. 
Gần đây các nhà khảo cổ Ấn Độ đã tìm ra phế tích Tháp Niết Bàn, nơi 
Đức Phật đã nhập diệt (Đức Phật thành đạo lúc Ngài 35 tuổi, thuyết 
pháp độ sinh trong 45 năm, Ngài đi chu du dọc theo bờ sông Hằng và 
các xứ lân cận trong nước Ấn Độ, chỗ nào có nhân duyên là Ngài đến 
hóa độ. Năm Ngài 78 tuổi, chuyến du hóa cuối cùng từ thành Vương 
Xá đến thành Câu Thi Na, Đức Phật cùng chúng đệ tử vượt qua sông 
Hằng vào thành Tỳ Xá Ly, ngụ tại khu rừng Trúc, an cư ba tháng. Năm 
sau Phật cùng tôn giả A Nan đến thành Ba Bà Lợi, giữa đường thì Đức 
Phật lâm trọng bệnh nhưng Ngài vẫn cố gắng đi đến thành Câu Thi Na. 
Dưới hàng cây Ta La, Đức Phật bảo ngài A Nan sửa soạn chỗ nghỉ, 
xong Ngài nằm nghiêng về bên phải, mặt hướng về phương tây, rồi an 
nhiên thị tịch, lúc ấy Ngài đã 80 tuổi). Theo Giáo Sư P.V. Bapat trong 
Hai Ngàn Năm Trăm Năm Phật Giáo, giống như các thánh địa khác có 
liên quan đến cuộc đời đầy những sự kiện quan trọng của Đức Phật, 
Câu Thi Na từng là một điểm hành hương đông đúc, và trước đây nơi 
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nầy đã mọc lên nhiều điện thờ cùng các tu viện. Tuy nhiên, không biết 
sao nơi nầy sớm trở thành hoang phế. Ngay cả các nhà hành hương 
Trung Quốc là Pháp Hiển và Huyền Trang đều đã ghi nhận sự đổ nát 
và cô tịch hoàn toàn của nơi một thời quan trọng nầy. Ngôi tháp 
Paranirvana mà người ta nói là do vua A Dục xây dựng vẫn chưa được 
tìm thấy. Trong số các đềển đài thiêng liêng khác còn tổn tại có thể kể 
đến Matha-Kunwar ka Koti, nơi nầy có một tượng Phật nằm thật lớn 
trong trạng thái nhập niết bàn. Bức tượng nầy đã bị vụn nát khi được 
tìm thấy và đã được Ngài Carlleyle phục hồi một cách khéo léo. Ngọn 
tháp lớn được dựng lên tại địa điểm nhục thân của Đức Thế Tôn được 
hỏa thiêu và nơi xá lợi của Ngài được chia đều làm tám phần để thờ, 
có lẽ được thấy là một gò đất lớn mà dân địa phương gọi là Ramabhar. 
Gò đất nầy chỉ mới được nghiên cứu một phần và cần có sự khảo sát 
một cách có hệ thống để đưa ra ánh sáng những chỉ tiết quan trọng liên 
quan đến lịch sử của thánh địa nây. Hiện tại có một ngôi tháp tại thành 
Câu Thi Na, nơi Phật nhập Niết Bàn. Đây là một trong tám ngôi tháp 
thiêng lớn của Phật giáo. 


A Summmary 0ƒ Kusinagara 


Kusinagara, or Kushinara, or Kusigramaka belonged to an ancient 
Indian Kingdom, near Kasiah, the place where Sakyamuni Buddha 
died, also the bìrth place of nine famous scholars. According to 
Buddhist tradition, this 1s where the historical Buddha sakyamuni 
entered Into Parinirvana, present-day Kasia In the state of Uttar 
Pradesh In India, one of the four sacred places in Buddhism history. 
Today 1t 1s one of the maJor pilgrimage sites of Buddhism. Kusinagara 
used to be the capital of the kingdom of Mallas, located In northern 
India, one of the sixteen maJjor countries in India during the Buddha”s 
lifetime. lt 1s now Kasia, about about 120 miles north-east of BaranasI, 
and 35 miles to the east of the city of Gorakhpur in Uttar Pradesh State 
of northern India. This 1s the place where the Buddha entered Nirvana 
in the Sala Grove (the Buddha passed away without any sorrow at 80 
years Of age In a grove of sala trees north of Kusinara, about 543 years 
before ChrIst). After his death, his morta]l remains were cremated and a 
part of his relics were preserved In a stupa or pagoda In Kusingara. As 
the place of Buddhaˆs death, Kusinagara became one of the most holy 
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Buddhist places of pilgrimage. Recently, Indian archaeologIsts found 
the Nirvana Temple and 1ts ruins at Kusinagara where the Buddha 
passed away. According to Prof. P.V. Bapat in The Twenty-Five 
Hundred Years of Buddhism, like the other sacred places connected 
with the eventful life of the Buddha, Kusinara rose to be an Iimportant 
place of pilgrimage and in the course of time was covered with sacred 
shrines and monasteries. However, for unknown reasons, the place was 
deserted early In is history, and both Fa-Hsien and Hsuan-Tsang note 
the utter ruin and desolation of this once Iimportant site. The stupa of 
Parinrvana which Asoka 1s said to have built has not yet been brought 
to lipht. Among the other sacred edifices that still remain may be 
mentioned the Matha-Kunwar-ka-koi which enshrines a large 
recumbent figure of the Buddha ¡In the state of nirvana. The Image was 
found In fragmenfs and has been skilfully restored by Mr. Carlleyle. 
The great stupa which stood on the spot where the body of the Buddha 
was cremated and where relics of the Master were divided Into eight 
equal portions 1s probably represented by a large mound locally known 
as Ramabhar. This mound has only been partially examined and a 
more systematic exploration 1s expected to bring to lipht important 
material relating to the history of this venerable spot. Kusinagara, 
where the Buddha entered nirvana. At the present time, there 1s still a 
stupa named Kusinagara stupa. This 1s one of the eight Great Spiritual 
or Sacred Stupas of Buddhism. 
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Chương Mười Ba 
Chapter Thirteen 


Chuyến Hoằng Hóa 
Cuối Cùng Của Đức Phật 


Chuyến đi từ sông Hằng đến thành Câu Thi Na trước khi đức Phật 
nhập Niết Bàn cũng là chuyến hoằng hóa cuối cùng của đức Phật. Sau 
bốn mươi lăm năm du hành hoằng hóa, đến tuổi tám mươi, đức Phật 
nhận thấy việc du hành của mình sắp đến hồi kết thúc vì Ngài cảm 
thấy thể lực của mình suy giảm một cách nhanh chóng mặc dầu tâm trí 
Ngài vẫn minh mẫn như thuở nào. Đức Phật biết rằng mình không thể 
nào trụ thế lâu hơn nữa, nên Ngài quyết định đi đến rặng núi Hy Mã 
Lạp Sơn ở phía Bắc để nhập Niết Bàn. Đây là vùng đất mà Ngài rất 
rành rẽ lúc còn trai trẻ. Ngài quyết định sẽ dẫn theo tôn giả A Nan và 
chúng Tỳ Kheo rời khỏi thành Vương Xá. Ngài đã vượt sông Hằng để 
đi vào vương quốc Bạt Kỳ, đến thành Ba Liên Phất gần núi Linh Thứu, 
dựng lều lớn thuyết pháp. Tín chúng nghe tin liền kéo đến nghe Ngài 
thuyết pháp. Phật đã tuyên thị: “Không làm điều ác. Làm tất cả các 
điều lành. Thanh sạch tâm ý. Ấy lời chư Phật dạy.” Lúc ấy, nước láng 
giểng của vương quốc Bạt Kỳ là xứ Ma Kiệt Đà, có quân đội hùng 
mạnh và tính nhuệ. Nhà vua của xứ này là A Xà Thế có tham vọng 
muốn đưa quân sang xâm chiếm xứ Bạt Kỳ. Vì vậy nhà vua sai quan 
đại thần Vũ Thế (Varsa) đến tham gia pháp hội giảng pháp và luôn thể 
thăm viếng đức Phật để tiết lộ với Phật ý định xâm chiếm xứ Bạt Kỳ 
để mở rộng lãnh thổ. Đức Phật hỏi A Nan: “Có còn nhớ trước đây, Như 
Lai đã giảng giải cho quân dân xứ Bạt Kỳ về 'Bảy Phép Bất Suy', 
muốn họ theo đó mà thực hiện thì có thể chống lại sự xâm lăng và bảo 
vệ xứ sở. Như Lai tự hỏi họ đã thực hiện chưa?” A Nan đáp: “Bạch 
Thế Tôn, người xứ Bạt Kỳ đã tin tưởng và thực hành theo những lời chỉ 
dạy của ngài chứ không dám lơ là.” Đức Phật nói cho quan đại thần 
Varsa biết: “Toàn thể dân chúng xứ Bạt Kỳ đều có thể thực hiện 'Bảy 
Phép Bất Suy' và đủ sức chống trả lại cuộc xâm lăng của nước khác. 
Nếu có chiến, tất nhiên họ sẽ đánh trả và sẽ chiến thắng.” Khi trở về 
xứ, quan đại thân Vũ Thế (Varsa) liền đem lời của đức Phật trình lên 
vua A Xà Thế. Chính uy đức và lòng bi mẫn của đức Phật đã cảm hóa 
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được vua A Xà Thế, đồng thời cũng giúp ngăn chặn một cuộc chiến 
tranh tàn khốc. 

Sau khi rời xứ Bạt Kỳ, đức Phật và giáo đoàn rẽ phải đi về hướng 
Bắc để đến thành Tỳ Xá Ly. Trong thành Tỳ Xá Ly (Vesali) có một 
người phụ nữ xinh đẹp tên là Am Ma La (Amradarika), người có nhiều 
ruộng đất và nô tì. Một hôm, khi biết đức Phật đến thành Tỳ Xá Ly, 
Am Ma La liền lên xe ngựa, dẫn theo thị nữ ra nghênh tiếp đức Phật 
và chúng tỳ kheo. Đức Phật bảo Am Ma La: “Người tuy trẻ tuổi và 
xinh đẹp, có nhiều tài sản, lại có đức hạnh, thường làm việc thiện, 
nhưng ngươi cần phải hiểu rằng: 'chư pháp vô thường, tuổi thanh xuân 
không ở mãi với ngươi. Đã làm người đều sẽ phải già yếu, bệnh hoạn 
rồi chết đi. Vì thế đừng lãng phí tuổi thanh xuân để phải hối tiếc lúc về 
già.” Am Ma La ngộ ra lời Phật dạy. Cô ta liền xin quy y với Phật và 
thọ trì năm giới. Cô cũng kính cẩn thỉnh Phật và Tăng đoàn của ngài 
đến nhà mình để được dâng lễ cúng dường cho các ngài. Đức Phật đã 
từ bi chấp nhận lời thỉnh cầu của Am Ma La. Trên đường về, cỗ xe của 
Am Ma La đụng phải xe của trưởng giả Sư Tử (Simha) thuộc bộ tộc Ly 
Xa (Licchavi). Am Ma La phân trần vì đức Phật sắp đến nhà cô nhận 
sự cúng dường nên xe cô chạy nhanh, để xảy ra việc va chạm. Trưởng 
giả Sư Tử từ lâu đã nghe đến uy đức của Phật nên yêu cầu Am Ma La 
nhường cho ông làm tín chủ cho việc cúng dường này. Cả hai người 
đều không nhường nhau, nên phải thỉnh đức Phật đến quyết định. Đức 
Phật dạy họ đừng cầu hư vinh, Phật sẽ đến chỗ của Am Ma La trước, 
rồi sau đó sẽ đi đến nhà của trưởng giả Sư Tử. 

Trong khi đức Phật và giáo đoàn đang lưu trú trong thành Tỳ Xá 
Ly, một lần nọ, tôn giả Mục Kiển Liên trên đường khuyến giáo, qua 
núi Y Tư Diêm Lợi (Rsigiri Mountain), bị bọn ngoại đạo lõa thể sát hại 
khi đang thiển định. Đức Phật, Xá Lợi Phật cùng chúng tỳ kheo khi 
nghe tin, ai cũng đều thương cảm. Đức Phật biết rõ về phép thần thông 
quảng đại của Mục Kiển Liên đủ sức để chống lại sự hảm hại của 
ngoại đạo, nhưng tôn giả cũng hiểu biết sâu sắc về nghiệp báo của 
mình đã đến, tự nguyện báo thân, thuận nhận quả báo để cảnh giác 
cho người đời sau. Lúc đó đức Phật đã gần tám mươi tuổi. 

Trong thời gian đức Phật và A Nan đang lưu trú tại khu vườn Trúc, 
Ngài lâm trọng bệnh, nhưng sau đó bệnh giảm dần, nhưng sức lực của 
Ngài không còn như trước đây nữa. Một hôm, vào buổi hừng đông, đức 
Phật cảm thấy dễ chịu và có thể đi đến thành Tỳ Xá Ly để khất thực. 
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Sau khi thọ trai, đức Phật bảo tôn giả A Nan mang theo gối để cùng 
ngài đi đến Tháp Pava để nghỉ trưa một chút. Khi đức ngồi một mình 
dưới bóng mát của một tàng cây, Ngài khởi tâm quán xét nhân duyên 
của sự tịch diệt của mình và kết luận rằng ba tháng sau sẽ nhập Niết 
Bàn. Khi tôn giả A Nan đến bên cạnh Ngài, đức Phật bảo: “A Nan! 
Vào ngày rằm tháng hai (tháng Visakha), Thế Tôn sẽ nhập Niết Bàn. 
Chỉ còn ba tháng nữa thôi.” Rồi một hôm trong khi Ngài đang hành 
hóa trong khu rừng Trúc gần thành Tỳ Xá Ly, ngài đã nói với chúng tỳ 
kheo: “Ta thuyết pháp độ sinh được trên bốn mươi lăm năm. Khoảng 
ba tháng sau, Như Lai sẽ nhập Niết Bàn dưới hai tàng cây Ta La trong 
thành Câu Thi Na.” nghe tin này các thầy tỳ kheo ai nấy đều cảm thấy 
sầu cảm. Sau khi nghe tin, Xá Lợi Phất đến đẳnh lễ và xin phép đức 
Phật được nhập Niết Bàn trước Ngài vì các đại đệ tử của chư Phật thầy 
đều nhập diệt trước đức Thế Tôn của họ. Tôn giả A Nan tập họp mọi 
người lại để tiễn biệt Xá Lợi Phất. Xá Lợi Phất đã nói những lời tiễn 
biệt tâm huyết khích lệ mọi người bảo vệ giữ gìn giáo đoàn, hoằng 
pháp khắp nơi. Sau đó, Xá Lợi Phất từ biệt mọi người để về quê nhập 
Niết Bàn. 

Một hôm, đức Phật bảo tôn giả A Nan: “Này A Nan! Chúng Tỳ 
Kheo còn mong muốn điều gì ở Như Lai? Như Lai đã nói hết pháp mà 
Như Lai biết; không còn sót thứ gì nữa. Đến lúc này thì chúng Tỳ Kheo 
nên biết rồi phương cách tu tập đúng đắn để đạt tới Niết Bàn. Như Lai 
không giữ điều gì bí mật. Với tất lòng, Như Lai mong mỏi tất cả chúng 
Tỳ Kheo và hy vọng cho họ. Như Lai đã nói hết những gì mà họ cần 
nên biết để được giải thoát khỏi khổ đau phiền não. A Nan! Bây giờ 
Như Lai là một ông già; sức lực đã suy yếu; thời gian còn lại của Như 
Lai cũng sắp kết thúc; Như Lai đã tám mươi tuổi! Vì thế cho nên, mấy 
ông dựa vào chính bản thân mình, vì tự mình là an trú tốt nhất. Đừng 
dựa dẫm vào ai khác. Pháp là chỗ mà mấy ông phải quay về, vì pháp 
là gốc của tâm, và không còn gì khác hơn nữa. Những Tỳ Kheo nào 
quyết định tu tập như vậy thì được xem là những người tiến bộ nhất 
trong Tăng Gà.” 

Ngày đức Phật nhập diệt đã đến gần, trong lòng chư Tăng bịn rịn 
khôn lường. Tôn giả A Nan khẩn cầu: “Xin đức Thế Tôn khoan nhập 
Niết Bàn, xin Ngài tiếp tục cứu độ chúng sanh thoát khỏi những khổ 
đau!” Đức Phật bảo A Nan: “A Nan! Thế Tôn hoàn toàn xả bỏ và thoát 
khỏi nghiệp duyên sanh tử. Chết là một điều chắc chắn, không có thứ 
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sì tổn tại lâu dài. A Nan! Những việc quá khứ không nên khởi nghĩ. 
Chúng ta nên đi đến tịnh xá Đại Lâm, con hãy thông báo cho đại 
chúng Tỳ Kheo trong thành Tỳ Xá Ly tập hợp đến nơi đó.” 

Tại đây, đức Phật khuyến khích chúng Tỳ Kheo: “Chư Tỳ Kheo 
cần phải nghiêm chỉnh tuân thủ những lời giáo huấn của Ngài. Kế đến 
là làm lợi ích cho mọi người trên thế gian, giúp đổ họ tu tập Phật pháp, 
làm mẫu mực cho mọi người noi theo. Tất cả chúng Tỳ Kheo nên luôn 
nhớ rằng tất cả những sự vật trên thế gian đều sinh diệt biến đổi vô 
thường, và huyễn giả không chân thật. Mấy ông cần phải siêng năng 
tinh tấn, nỗ lực tu tập cho mình được tiến bộ, giữ không cho tâm mình 
buông lung mới mong thoát được khổ đau trong sanh tử luân hồi.” Đức 
Phật nói thêm rằng chúng ta đau khổ vì chúng ta không thấy được chân 
lý của bản chất của vạn vật: Các hành pháp đều phải tan hoại. Sự thay 
đổi nhanh chóng của pháp hữu vi hay pháp được thành lập bởi nhân 
duyên hay điều kiện, bị ảnh hưởng bởi quy luật sanh, trụ, đị và diệt. 
Vô thường nghĩa là không thường, không mãi mãi ở yên trong một 
trạng thái nhất định mà luôn thay hình đổi dạng. Đi từ trạng thái hình 
thành, cao to, thấp nhỏ, tan rã, vân vân, đạo Phật gọi đây là những giai 
đoạn thay đổi đó là thành trụ hoại không. Tất cả sự vật trong vũ trụ, từ 
nhỏ như hạt cát, thân con người, đến lớn như trái đất, mặt trăng, mặt 
trời đều nằm trong định luật vô thường. Vô thường là nét căn bản trong 
giáo lý nhà Phật: Vô thường, khổ, và vô ngã. Sống, thay đổi và chết 
(thay đổi liên tục trong từng phút giây). 

Đức Phật bèn dạy: “Ứng thân của Phật không thể ở mãi trên thế 
gian được, đây là quy luật tự nhiên, nhưng Phật pháp thì sẽ còn dài. 
Các ông hãy theo đó mà phụng hành.” ÀA Nan và những người khác lại 
tham vấn với đức Phật về bốn việc: 1) Sau khi đức Phật nhập diệt, dựa 
ai làm Thầy? 2) Tăng đoàn sẽ an trú ở đâu? Làm sao điều phục những 
ác tỳ kheo? 4) Làm thế nào kết tập kinh điển để mọi người tín thọ? 
Đức Phật đáp: 1) Dựa vào Giới Luật làm thầy. 2) Tăng đoàn dựa vào 
Tứ Niệm Xứ để an trú. 3) Đối với ác Tỳ kheo, lặng lẽ mà bỏ. 4) Mọi 
kinh điển, ở đầu kinh đều có 4 chữ: “Như vầy tôi nghe”. Đây là những 
lời căn dặn cuối cùng của đức Phật. Đoạn đức Phật thuyết kinh Di 
Giáo. 

Khi đức Phật sắp nhập Niết Bàn, có người ngoại đạo tên là Tu Bạt 
Đà La (Subhadda) đã trên trăm tuổi, nghe tin Phật sắp viên tịch, đến 
xin Phật khai mở. Mọi người lo sợ ông ta sẽ quấy rầy đức Phật nên 
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ngăn cẩn không cho ông gặp, nhưng đức Phật đồng ý gặp ông ta. Đức 
Phật bèn nói với A Nan: “A Nan! Con không nên ngăn chặn Tu Bạt Đà 
La đến gặp Như Lai. Hãy để cho ông ấy vào vì ông ấy cần hỏi Như 
Lai một số vấn để mà ông ta còn vướng mắc trong việc tu tập chứ 
không phải đến làm phiển Như Lai một cách vô bổ. Pháp Như Lai nói 
có thể khiến cho ông ta hiểu ngay tức khắc.” Tu Bạt Đà La đi vào và 
trình bày với đức Phật một số vấn để mà ông ta còn nghi ngờ. Đức 
Phật nói với Tu Bạt Đà La: “Người tu đạo phải nhận thức: chư hành vô 
thường, chư pháp vô ngã, Niết Bàn tịch tĩnh. Đây là ba pháp ấn kiểm 
nghiệm chân lý. Chỉ cần tu tập bốn thánh đế, bát thánh đạo, mười hai 
nhân duyên, là có thể được giải thoát tự tại.” Sau khi nghe đức Phật 
thuyết giảng Phật Pháp, những thắc mắc trong tâm của Tu Bạt Đà La 
được giải quyết. Tu Bạt Đà La liền xin quy y với Phật, và trở thành vị 
đệ tử cuối cùng của ngài. Chẳng bao lâu sau đó, Tu Bạt Đà La chứng 
quả A La Hán trước lúc đức Phật nhập Niết Bàn. Ngay sau khi Tu Bạt 
Đà La chứng quả A La Hán, đức Phật cho chư Tỳ Kheo một cơ hội sau 
cùng để hỏi ngài những gì liên quan đến Phật pháp, hay những gì mà 
các vị còn nghi ngờ. Nhưng không có vị Tỳ Kheo nào sinh lòng nghi 
ngờ đối với ba ngôi Tam Bảo: Phật-Pháp-Tăng. Trước hội chúng, đức 
Phật nói: “Đây là lời chỉ dạy cuối cùng của Như Lai trên thế gian. Này 
các vị Tỳ Kheo! Đây là lời nói cuối cùng của Như Lai đến với chư vị: 
Tất cả hành nghiệp là vô thường, các vị phải giải thoát khỏi chúng; 
chớ có buông lung phóng dật!” 


The Buddha 's Last Propaganda oƒ the Dharma 


The Journey from Ganges River to Kusinagara before the Buddha's 
Nirvana was also the last propaganda of the Dharma of the Buddha. 
After forty-five years of traveling and preaching, at the age of 80, the 
Buddha realized that his traveling around was about to end because he 
felt his physical strength was quickly declining even though his mind 
was stlll as strong as ever. The Buddha knew that he could not remain 
1n the world much longer, so the Buddha decided to make a journey to 
the north to the foothills of the Himalayas In order to enter Nirvana. 
Thịs was the region the Buddha most familiar to him 1n his younger 
days. The Buddha decided to leave Rajagrha with Ananda and the 
Order of Bhiksus. The Buddha and his assembly crossed the River 
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Gangesand entered the Kingdom of Vajji. There, In the city of 
Pataliputra, large tents were erected for the Buddha to preach the 
dharma. The faithful came from all over to listen to the Buddha 
expounding on his exhortatlon: “Cease to do all evil. Do all that 1s 
good. Purify your mind. That 1s the teaching of all Buddhas.” At the 
time, the Kingdom of VaJJI's neighboring state Magadha had strong and 
well trained army. Its King AJafasatru was very ambitious and wished 
to send his troops to invade VaJji. So, King AJatasatru sent his minister 
whise name was Varsa to come to participate 1n this Dharma Preaching 
assembly, and to pay a visit to the Buddha as well as to disclose to him 
King AJatasatrus Iintentionof invading VaJJI to expand his territory. The 
Buddha asked Ananda: “I recall that in the past I had delivered a 
speech on the 'Seven Unfainng Methods' to both the military and 
civilians of VaJJi in Camara Monastery. I instructed them to follow the 
methods accordingly so as to repel invasion and protect the country. l 
wonder If they have accomplished that?” Ananda replied: “After 
hearing your instructions, the people of VaJji have followed them 
steadfastly and put them Into practice without fail.” The Buddha then 
told the minister Varsa: “The entire population of VaJJa have been able 
to implement the 'Seven Unfailing Methods' and are well prepared to 
resist the Invasion of a neighboring country. If there 1s a war, they wIll 
be vicforlous.” Minister Varsa relayed the Buddhas words to King 
AJatasatru upon his return. Thus the Buddha's awe-inspiring virtue and 
compassion have Influenced King AJatasatru and averted the eruption 
Of a cruel war. 

After leaving Patali, the Buddha and his assembly turned 
northward to the direction of Vaisali (Vesali). In the City of Vesali 
(Vaisali), there lived a beautiful lady by the name of Amrapali 
(Amradarika), who owned many acres of land and a large number of 
maids. One day, when she learned of the Buddhas arrival to the city, 
she brought with her the maids, and they rode 1n horse-drawn carrlaø©s 
to greet the Buddha and the Bhiksus. The Buddha told Amradarita: 
“Although you are young and beautiful, have amassed a lot of wealth, 
pOSsess virtues and are philanfropic In nature, you must realize the 
1Impermanence of everything. Youth 1s not everlasting. All men will 
eventually grow old, contract i1lÏness and die. So do not squander away 
your time to make yourself feel sorry when you get older.” Amradarika 
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was enliphtened by the Buddhas teaching. She immediately took 
refuge In the Buddha as well as received the Five Precepts. She also 
invited the Buddha and the Bhiksus to go to her house for offerings. 
The Buddha compassionately accepted her Invifation. On her way back 
home, Amradarika's carrliage was Involved In a collision with the 
carriage of Simha-elder of the Licchavi clan. She told him that because 
the Buddha would be going to her house to accept her offerings, her 
Carriage moved too fast causing the collision. Simha-elder had known 
the Buddhas pretige and virtue for a long time. He demanded that 
Amradarika let him be the donor for the offerings. The two of them 
refused to concede. Finally they asked the Buddha to decide. The 
Buddha told them not to seek superficial vanity. he promised to øo to 
Amradarika s place first, and later, to the house of Simha-elder. 

While the Buddha and his assembly stayed In Vaisali, once the 
venerable Maudgalyayana was on a preaching mission. he passed 
through the Rsigiri Mountain. While meditating, he was murdered by 
members of the naked ascetics cult. The Buddha, Sariputra. all the 
Bhiksus were overcome with grief on hearing the news. The Buddha 
was well aware of the transcendent supernatural powers possessed by 
Maudgalyayana, which could withstand any act to harm him by the 
ascetics. but the Buddha profoundly understood that when one's karma 
In previous lifetimes came to maturity, this retribution-body of ours 
would be gIven up to compensate for the previous karma and to gIve 
due caution to posf€rIty. 

During the time the Buddha and the venerable Ananda stayed at 
Bamboo Grove Village, the Buddha became serlously 1l, but later He 
gradually recovered; however, his physical strength was not as strong 
as before. The Buddha was aproaching eighty years of age. One day, at 
daybreak, the Buddha felt more comfortable and was able to go for 
alms In the cIty of Vaisali. After the meal, the Buddha went to Pava 
Stupa. He told Ananda to bring the cushion so that he could rest there 
for a litle moment at midday. While the Buddha was sitting alone 
under the shade of a tree, he Investigated with his mind the cause and 
the condition of his passing away and concluded that he would enter 
Nirvana after three months. When Ananda came to his side, the 
Buddha said to him: “Ananda! On the fifteenth day of the Visakha 
month the Buddha will enter Nirvana; 1t 1s only three months away.” 
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Then, one day he walked to the Bamboo Grove Forest in the vicinity of 
Vesali. There he announced to the Bhiksus: “[ have preached the 
dharma and converted beings for forty-five years. I will enter Into 
Nirvana under and between two sala trees In Kusinagara In three 
months.” The Buddha's disciples were shocked to hear this, and they all 
were overcome with grief. After hearing the news that the Blessed One 
would enter Into Nirvana In three months, Sariputra came to 
respecffully bow to the Buddha and requested permission fo enter 
Nirvana first because In the past, the chief disciples of all the Buddhas 
before Sakyamuni all passes Into NÑirvana ahead of their own “World 
Honored One.” The venerable Ananda gathered everybody to bịd 
farewell to elder Sariputra. Sariputra sternly encouraged the 
communIity to support the Sangha, In order to propagate the dharma and 
benefit the living. Then, Sariputra bade farewell to all and return to his 
native village to pass away Into Nirvana. 

One day, the Buddha said to Ananda: “Anandal What can the 
Bhiksus still expect from me? I have told everything about dharma; 
nothing else left. By this time, the Bhiksus should know the way to 
practice, to verIfy their practice and to attain nrvana. I do not keep any 
secret. With all my heart I wish the very best for all the Bhiksus and 
have hiph expectatons and hopes for them. I have told them 
everything they should know up to the time of their final deliverance 
from sufferings and afflictions. Anandal I am an old man now; my 
strength is ebbing; my time 1s close to its end; I am eighty already. 
Therefore, you all should depend on yourselves, for oneself 1s the best 
place to abide in. Do not depend on others. Dharma 1s what you should 
rely on, for dharma 1s the root of mind, and nothing else 1s. Any 
Bhiksus who are determined to practice as such are to be considered 
the most progressive ones in the Sangha.” 

The day the Buddha's exIt from this world was drawing near, and 
the Bhiksus were reluctant for the parting. The venerable Ananda 
Iimplored the Buddha: “O the Blessed One, please do not enter 
Nirvana. Please stay and continue to help people to stop sufferings!” 
The Buddha said to Ananda: “Ananda! The Buddha has completely 
severed himself from the karmic effects of life and death. Furthermore, 
death 1s unavoidable, and nothing can exIst forever. Come, let us øo to 
Mahavana. You'd better ask the bhiksus of Vaisali to assemble there.” 
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Here, the Buddha encourage Bhiksus: “O Bhiksusl You all should 
observe stricfly all the Buddha's teachings, for the benefit of people In 
the world, helping other beings to practice and to learn the Buddha- 
dharma and serving as models for people In the world. And finally, you 
all should always remember that all worldly things are transient and 
1llusory. You must practice and larn diligently and think about future 
1mprovement of yourselves. Guard your minds, do not be heehless, so 
that you can then expect liberatlon from sufferings of the returning 
round of birth and death.” The Buddha added that it is because we don't 
see that truth of the nature of things that we suffer: Cessation of 
Impermanence or all conditioned dharmas are destroyed. The speedy 
changes of all phenomena which are influenced by the production or 
bírth, duration or existence, change, and annihilation. Anitya 1s the 
state of not being permanent, of lasting or exIsting only for a short time, 
of changing continually. Physical changes operating from the state of 
formation, to that of development, decay and disintegration are exact 
manifesfations of the law of transformation. All things in the universe, 
from the small grain of sand, the human body, to the big one such as 
the earth, moon and sun are governed by the aove law, and as such, 
must come through these four perlods. This process of changes 
character1zes Impermanence. Anifya 1s one of the three fundamenfal of 
everything exIsting: Impermanence (Anmitya), Suffering (Duhkha) and 
Non-ego (Anatman). 

The Buddha Instructed them saying: “The Buddha s incarnate body 
(mrmanakaya or accommodated body) cannot sfay 1n the world forever. 
Thịs 1s the natural law. But my Dharma can live on for a long time. You 
should observe and practice according to my teachings.” Ananda and 
others then consulted the Buddha on four things: 1) Who will be the 
Teacher after the Buddha's exit? 2) On what ground will the Sangha 
dwell? 3) How to tame and disciplinethe ill-natured Bhiksuss? 4) How 
to compile the Sutras to establish faith in them? The Buddha replied: 1) 
Adhere to the Precepts as your Teacher. 2) The Sangha will dwell on 
the Four Establishments of Mindfulness. 3) Discreetly reJect the III- 
natured Bhiksus. 4) In all sutras, start at the beginning with the four 
words “[hus Have I Heard”. These were the Buddha's last instructions. 
He then delivered the Sutra of Buddha's Last Exhorfations. 
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When the Buddha was about to pass Into nirvana, an old ascetic by 
the name of Subhadda, over one hundred years old, came to seek 
I1nstructions from the Buddha when he learned that the Buddha would 
depart from the world. The Bhiksus were afraid that he might cause 
disturbances and stopped him from entering to see the Buddha, but the 
Buddha agreed to receive him. The Buddha told Ananda: “Anandal Do 
not síop Subhadda coming to see Tathagata. Let him come In as he 
wishes. What he wants 1s to ask me on some problems In his practice; 
he does not means to disturb me with meaningless trifles. My 
explanatons will make him understand Iimmediately.” Subhadda 
entered and said to the Buddha some of his problems that he's still in 
doubt. The Buddha told Subhadda: ““Those who practice the way should 
recognIze the three Dharma Seals for testing the Truth: 1) Emptiness of 
all dharmas. 2) Impermanence of all phenomena, and 3) Nirvana 1s a 
Trangquil Extinction. So long as you practice the Four Noble Truths, the 
Eightfold Path, and the Twelve Links of Causation, you will obfain 
release and liberation.” After listening to the Buddha's preaching on 
Buddha-dharma, Subhadda's problems In mind were solved and cleared 
up. Then, Subhadda was ordained before the Buddha and became his 
las disciple. Soon after that, Subhadda attained the stage of Arahant 
before the Buddha's Nirvana. Right after Subhadda's attainment of the 
fruit of Arahant, the Buddha offered all Bhiksus In the Sangha the last 
chance to raise any questions If they theyre still in doubt of the 
Buddha-dharma. But none of them had any doubt whatsoever about the 
Triratna: Buddha-Dharma-Sangha. Then, in front of the assembly of 
Bhiksus, the Buddha said: “Bhiksus! "This 1s the last occasion for me to 
talk to you: All actions and deeds are transient and you must detach 
yourselves from them completely; do not be heedlessl” 
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Chương Mười Bốn 
Chapter Fourteen 


Mục Kiền Liên Thuận Nhận 
Quả Báo Để Cảnh Báo Hậu Thế 


Tưởng cũng nên nhắc lại, trong Phật giáo, nhân là nguyên nhân, là 
năng lực phát động; quả là kết quả, là sự hình thành của năng lực phát 
động. Định luật nhân quả chi phối vạn sự vạn vật trong vũ trụ không có 
ngoại lệ. Luật nhân quả hay sự tương quan giữa nguyên nhân và kết 
quả trong luật về “Nghiệp” của Phật giáo. Mọi hành động là nhân sẽ 
có kết quả hay hậu quả của nó. Giống như vậy, mọi hậu quả đều có 
nhân của nó. Luật nhân quả là luật căn bản trong Phật giáo chi phối 
mọi hoàn cảnh. Luật ấy dạy rằng người làm việc lành, dữ hoặc vô ký 
sẽ nhận lấy hậu quả tương đương. Người lành được phước, người dữ bị 
khổ. Nhưng thường thường người ta không hiểu chữ phước theo nghĩa 
tâm linh, mà hiểu theo nghĩa giàu có, địa vị xã hội, hoặc uy quyền 
chánh trị. Chẳng hạn như người ta bảo rằng được làm vua là do quả 
của mười nhân thiện đã gieo trước, còn người chết bất đắc kỳ tử là do 
trả quả xấu ở kiếp nào, dầu kiếp nầy người ấy không làm gì đáng 
trách. Nhân quả là một định luật tất nhiên nêu rõ sự tương quan, tương 
duyên giữa nhân và quả, không phải có ai sinh, cũng không phải tự 
nhiên sinh. Nếu không có nhân thì không thể có quả; nếu không có 
quả thì cũng không có nhân. Nhân nào quả nấy, không bao giờ nhân 
quả tương phản hay mâu thuẫn nhau. Nói cách khác, nhân quả bao giờ 
cũng đồng một loại. Nếu muốn được đậu thì phải gieo giống đậu. Nếu 
muốn được cam thì phải gieo giống cam. Một khi đã gieo cỏ dại mà 
mong gặt được lúa bắp là chuyện không tưởng. Một nhân không thể 
sinh được quả, mà phải được sự trợ giúp của nhiều duyên khác, thí dụ, 
hạt lúa không thể nẩy mầm lúa nếu không có những trợ duyên như ánh 
sáng, đất, nước, và nhân công trợ giúp. Trong nhân có quả, trong quả 
có nhân. Chính trong nhân hiện tại chúng ta thấy quả vị lai, và chính 
trong quả hiện tại chúng ta tìm được nhân quá khứ. Sự chuyển từ nhân 
đến quả có khi nhanh có khi chậm. Có khi nhân quả xảy ra liền nhau 
như khi ta vừa đánh tiếng trống thì tiếng trống phát hiện liền. Có khi 
nhân đã gây rồi nhưng phải đợi thời gian sau quả mới hình thành như 
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từ lúc gieo hạt lúa giống, nẩy mầm thành mạ, nhổ mạ, cấy lúa, mạ lớn 
thành cây lúa, trổ bông, rồi cắt lúa, vân vân, phải qua thời gian ba bốn 
tháng, hoặc năm sáu tháng. Có khi từ nhân đến quả cách nhau hằng 
chục năm như một đứa bé cắp sách đến trường học tiểu học, đến ngày 
thành tài 4 năm đại học phải trải qua thời gian ít nhất là 14 năm. Có 
những trường hợp khác từ nhân đến quả có thể dài hơn, từ đời trước 
đến đời sau mới phát hiện. 

Ma Ha Mục Kiển Liên là một trong những vị đại đệ tử của Đức 
Phật. Mục Kiển Liên cũng là một vị đệ tử A-La-Hán có thần thông 
phép lực bậc nhất của Phật. xuất thân từ một gia đình Bà La Môn. Ông 
gia nhập giáo đoàn cùng lúc với Xá Lợi Phất, một người bạn lúc thiếu 
thời. Ông đã giao kết với Xá Lợi Phất, nếu ai tìm được chân lý trước 
thì phải nói cho người kia cùng biết. Xá Lợi Phất tìm về với Đức Phật 
và bèn mang Mục Kiển Liên đến gặp Phật để cùng trở thành đệ tử 
Phật. Ông đã nhanh chóng nổi tiếng nhờ vào những năng lực thân 
thông. Sau khi chứng đạo, ông dùng thiên nhãn nhìn thấy mẹ mình bị 
đọa trong cõi ngạ quỷ chịu thống khổ. Phật cho biết: “Vào ngày trăng 
tròn kiết hạ an cư, đặt lễ Vu Lan Bồn cúng dường chư Tăng, có thể 
giúp cho vong mẫu ngươi giải thoát.” Về sau nầy ông bị ám hại bởi 
những kẻ thù ghét Phật giáo. Về sau Vu Lan Bồn Kinh được gọi là 
Báo Hiếu Kinh, lưu truyền trong dân gian tại các nước Trung Hoa, Việt 
Nam và Nhật Bổn cho đến ngày nay. Trong các tranh ảnh Phật giáo, 
ông thường đứng bên trái Đức Phật, trong khi Xá Lợi Phất bên phải. 
Bên Trung Hoa người ta nói Mục Kiền Liên là hiện thân của Ngài Đại 
Thế Chí Bồ Tát. Mục Kiển Liên được Phật thọ ký sau nầy sẽ thành 
Phật hiệu là Tamala-patra-candana-gandha. 

Trước lúc đức Phật nhập Niết Bàn, trong khi Ngài và giáo đoàn 
đang lưu trú trong thành Tỳ Xá Ly, một lần nọ, tôn giả Mục Kiền Liên 
trên đường khuyến giáo, qua núi Y Tư Diêm Lợi (Rsigiri Mountain), bị 
bọn ngoại đạo lõa thể sát hại khi đang thiển định. Đức Phật, Xá Lợi 
Phất cùng chúng tỳ kheo khi nghe tin, ai cũng đều thương cảm. Đức 
Phật biết rõ về phép thần thông quảng đại của Mục Kiển Liên đủ sức 
để chống lại sự hảm hại của ngoại đạo, nhưng tôn giả cũng hiểu biết 
sâu sắc về nghiệp báo của mình đã đến, tự nguyện báo thân, thuận 
nhận quả báo để cảnh giác cho người đời sau. Bức thông điệp mà ngài 
Mục Kiên Liên đã để lại cho hậu thế có thể được tóm tắc vào sự thông 
hiểu và tin tưởng vào luật nhân quả để người Phật tử sẽ không mê tín 
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dị đoan, không ÿ lại thần quyền, không lo sợ hoang mang. Biết cuộc 
đời mình là do nghiệp nhân của chính mình tạo ra, người Phật tử với 
lòng tự tin, có thêm sức mạnh to lớn sẽ làm những hành động tốt đẹp 
thì chắc chắn nghiệp quả sẽ chuyển nhẹ hơn, chứ không phải trả đúng 
quả như lúc tạo nhân. Nếu làm tốt nữa, biết tu thân, giữ giới, tu tâm, 
nghiệp có thể chuyển hoàn toàn. Khi biết mình là động lực chính của 
mọi thất bại hay thành công, người Phật tử sẽ không chán nản, không 
trách móc, không ở lại, có thêm nhiều cố gắng, có thêm tự tin để hoàn 
thành tốt mọi công việc. Biết giá trị của luật nhân quả, người Phật tử 
khi làm một việc gì, khi nói một lời gì, nên suy nghĩ trước đến kết quả 
tốt hay xấu của nó, chứ không làm liều, để rồi phải chịu hậu quả khổ 
đau trong tương lai. Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng nhân quả 
ứng báo là sự đáp trả lại cho các nhân nghiệp ác và thiện. Theo Phật 
giáo, những ai phủ nhận luật nhân quả luân hồi sẽ hủy hoại tất cả 
những trách nhiệm luân lý của chính mình. 


Maudgalyayan Wilingly Accepted Resulfs 0ƒ 
Prevtous Karmas to Give Due Caufion to Posterify 


It should be reminded that in Buddhism, cause 1s a primary force 
that produces an effect; effect 1s a result of that prImary force. The law 
Of causation øoverns everything In the universe withouft exception. Law 
of cause and effect or the relation between cause and effect in the 
sense of the Buddhist law of “Karma” The law of causation (reality 
1fself as cause and effect in momentary operation). Every action which 
IS a cause wWIll have a result or an effect. Likewise every resultant 
action or effect has I1ts cause. The law of cause and effect 1s a 
fundamental concept within Buddhism governing all situations. The 
Moral Causaton in Buddhism means that a deed, good or bad, or 
indifferent, brings 1ts own result on the doer. Good people are happy 
and bad ones unhappy. But in most cases “happiness” 1s understood not 
1n 1s moral or spiritual sense but in the sense of material prosperIty, 
soclal position, or political Influence. For instance, kingship 1s 
considered the reward of one”s having faithfully practiced the ten 
deeds of goodness. If one meets a tragic death, he is thoupht to have 
committed something bad in his past lives even when he might have 
spent a blameless life In the present one. Causality 1s a natural law, 
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mentioning the relationship between cause and effect. All things come 
1nto being not without cause, since 1f there 1s no cause, there 1s no 
effect and vice-versa. Às so sow, so shall you reap! Cause and effect 
never conflict with each other. In other words, cause and effect are 
always consistent with each other. If we want to have beans, we must 
sow bean seeds. lÝ we want to have oranges, Wwe must sOW 0range 
seeds. If wild weeds are planted, then 1f's unreasonable for one to hope 
to harvest edible fruits. One cause cannot have any effect. To produce 
an effect, 1t is necessary to have some specIfic conditions. For Instance, 
a grain of rice cannot produce a rice plant without the presence of 
sunlight, soil, water, and care. In the cause there 1s the effect; In the 
effect there 1s the cause. From the current cause, we can see the future 
effect and from the present effect we discerned the past cause. The 
development process from cause to effect Is sometimes quick, 
sometimes slow. Sometimes cause and effect are simultaneous like 
that of beating a drum and hearing 1s sound. Sometimes cause and 
effect are three or four months away like that of the grain of rice. Ït 
takes about three to four, or five to six months from a rice seed to a 
young rice plant, then to a rice plant that can produce rice. Sometimes 
1t takes about ten years for a cause to turn into an effect. For Instance, 
from the time the schoolboy enters the elementary school to the time 
he graduates a four-year college, It takes him at least 14 years. Other 
causes may Involve more time to produce effects, may be the whole 
life or two lives. 

Mogsallana was one of the ten major Arhat disciples of the 
Buddha. Maudgalyayana also has the greatest supernatural power 
(miraculous powers) among all of Buddha's Arhat disciples. He came 
from a Brahmin family. He entered the Buddhist order at the same time 
with Sariputra, a friend since youth. He agreed with Sariputra that 
whoever first found the truth would reveal It to the other. Sariputra 
found the Buddha and brought Maudgalyayana to him; the former 1s 
placed on the Buddha's right, and the latter on his left. He soon became 
famous (noted) for his supernatural (miraculous) powers or abilities. 
After he attained arhatship, he observed with his deva-eye and found 
that his mother had fallen into the realm of the pretas (hungry-ghosfs) 
1n øreat suffering. The Buddha advised him to make offerings to monks 
at the Ullambana festival on the last day of their retreat. It could 
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deliver his mother from suffering. Later he was murdered shortly 
before the death of the Buddha by enemies of Buddhism. The 
Ullambana Sutra was later termed the Sutra of Filial Plety and has 
been popular among the Chinese, Vietnam and Japan to this day. In 
Buddhist pictures, he 1s always standing at the left of Sakyamuni, while 
Sariputra being on the right. In China, Mahasthamaprapta 1s said to be 
a form of Mahamaudgalyayana. The Buddha predicted that when 
Maudgalyayana 1s reborn, he 1s the Buddha with his tile of Tamal- 
patra-candana-gandha. 

Before the Buddha entered Into Nirvana, while the Blessed One 
and his assembly stayed in Vaisali, once the venerable Maudgalyayana 
was on a preaching mission. he passed through the Rsigiri Mounfain. 
While meditating, he was murdered by members of the naked ascetics 
cult. The Buddha, Sariputra. all the Bhiksus were overcome with grief 
on hearing the news. The Buddha was well aware of the transcendent 
supernatural powers possessed by Maudgalyayana, which could 
withstand any act to harm him by the ascetics. but the Buddha 
profoundly understood that when ones karma In previous lifetimes 
came to maturity, this retribution-body of ours would be given up to 
compensate for the previous karma and to øIve due caution to pOSf€rIty. 
The message left by Maudgalyayana can be summarized as follows: 
By understanding and believing in the law of causality, Buddhists will 
not become superstiftlous, or alarmed, and rely passively on heaven 
authority. A Buddhist knows that his life depends on his karmas. lf he 
truly believes In such a causal mecahnism, he strives to accomplish 
good deeds, which can reduce and alleviate the effect of his bad 
karmas. If he continues to live a good life, devoting his time and effort 
to practicing Buddhist teachings, he can eliminate all of his bad karmas. 
He knows that he 1s the only driving force of his success or failure, so 
he wIll be discouraged, put the blame on others, or rely on them. He 
will put more effort Iinto performing his dutles satisfactorily. Ralizing 
the value of the law of causality, he always cares for what he thinks, 
tells or does In order to avoid bad karma. Devout Buddhists should 
always remember that retribution of good and evil karma or cause and 
effect in the moral realm have theIr corresponding relations. According 
to Buddhism, whoever denies the rule of “cause and effecfˆ wIill 
destroy all moral responsIbIlity. 
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Chương Mười Lăm 
Chapter F[feen 


Bữa Cơn Cúng Dường Lên Đúc Phật Của Thuần Đà 
Đã Trở Thành Bữa Cơm Cuối Cùng Của Ngài 


Một buổi sáng, đức Phật muốn nhìn thành Tỳ Xá Ly lần sau cùng 
nên Ngài bảo tôn giả A Nan: “Này A Nan! Đây là lần cuối cùng Thế 
Tôn ngắm nhìn thành Tỳ Xá Ly. A Nan! Chúng ta hãy đi đến làng 
Kiển Trà (Bhanda).” Tại đó, đức Phật nghỉ ngơi, rồi thuyết pháp cho 
dân chúng trong làng. Sau đó, đức Phật và chúng đệ tử tiếp tục đi đến 
làng Ha Đề (Hatthi), làng Am Bà (Amba) và làng Diêm Phù (Jambu) 
Cuối cùng, đức Phật và chúng đệ tử đi đến thành Đạt Bồ Già (Bjoga), 
dừng lại tại một ngôi tháp mà về sau này được đặt tên là Tháp A Nan 
Đà. Tại đây đức Phật chỉ ra cho chúng Tỳ Kheo có bốn giáo pháp lớn 
để xác nhận nguyên tắc Phật pháp. Đoạn đức Phật tiếp tục cuộc hành 
trình đến thành Ba Bà (Pava) và nghỉ chân trong Vườn Xoài của Thuần 
Đà, con trai của một người thợ kim hoàng trong vùng. 

Thuần Đà bèn đi đến khu vườn xoài để thỉnh đức Thiện Thệ và 
Tăng đoàn dùng bữa tại nhà ông ta. Tại khu Vườn Xoài, đức Phật đã 
thuyết pháp cho ông Thuần Đà và gia đình nghe, khiến cho họ có lòng 
thâm tín và muốn quy y Phật pháp. Sau đó, đức Phật chấp nhận lời 
thỉnh cầu đi đến nhà của ông Thuân Đà để thọ nhận cúng dường vào 
sáng ngày hôm sau. Thuần Đà còn được gọi là Chu Na hay Chuẩn Đa, 
một người thợ rèn trong thành Câu Thị Na, người đã cúng dường bữa 
cơm cuối cùng cho Đức Phật. Trong thức ăn của ông Thuần Đà có trộn 
lẫn một thứ nấm chiên đàn. Khi đức Thiện Thệ dùng xong bữa ăn do 
Thuần Đà chuẩn bị, ngài đã ngả bệnh nặng với những cơn đau dữ dội 
có thể đưa đến tử vong, nhưng ngài vô cùng tỉnh táo chứ không một lời 
than trách. Đức Phật khẳng định rằng những ai cúng dường Đức Phật 
bữa cơm đầu tiên ngay trước khi Ngài thành đạo, hay bữa cơm sau 
cùng trước khi Ngài nhập Niết Bàn, sẽ được vô lượng công đức. Rồi 
đức Thiện Thệ bảo A Nan: “Nào A Nan, chúng ta hãy đi đến thành 
Câu Thi Na.” Trên đường đi đến thành Câu Thi Na, đấng Thiện Thệ 
nói với A Nan: “Này, A Nan, bây giờ chuyện của ông Thuần Đà có thể 
xảy ra khi một số người có thể khuấy động lên sự hối hận nơi ông 
Thuần Đà, và họ nói: "Thuần Đà, ông thiệt là ác độc, vì ăn bữa cơm do 
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ông thiết đãi tại nhà mà đức Như Lai phải qua đời.' Này ông A Nan, sự 
hối hận như vậy của ông Thuần Đà phải được dẹp qua một bên ngay 
lập tức bằng cách nói rằng: 'Phước báu cúng dường bữa cơm cuối cùng 
cho đức Như Lai rất lớn. Chính đức Thế Tôn đã nói từ kim khẩu của 
ngài: Có hai bữa cúng dường và phước báu như nhau, lớn hơn tất cả sự 
cúng dường nào khác: bữa cúng dường khi Như Lai thành đạo quả và 
bữa cúng dường trước khi ngài nhập diệt. Đây là hai phước báu cúng 
dường lớn lao như nhau mà tín thí được thọ hưởng.” 

Trong Phật giáo, cúng dường là cung cấp nuôi dưỡng hay cúng 
dường những thứ lễ vật như thức ăn, hương, hoa, nhang, đèn, kinh sách, 
giáo thuyết, vân vân. Phật tử nên luôn nhớ rằng cúng dường đến chư 
Phật và chư Bồ Tát để tỏ lòng biết ơn. Điều nầy cũng giống như con 
cái tỏ lòng cung kính cha mẹ, hay như học trò tôn kính thầy vậy. Có 
một vài người không hiểu được ý nghĩa của việc cúng dường trong đạo 
Phật, nên vội vàng kết luận rằng đạo Phật là một tôn giáo thờ ngẫu 
tượng. Họ đã hoàn toàn sai lầm. Trước khi nhập diệt trong khu rừng Sa 
La, đức Phật đã nói với A Nan Đà về cách cúng dường cao quý nhất 
đến với Đức Phật. Trong giờ phút cuối cùng của cuộc đời, trước khi 
nhập Biết Bàn, giữa rừng Ta La Song Thọ tại thành Câu Thi Na, Đức 
Phật đã §0 tuổi, ngắm nhìn những bông hoa rơi rắc cúng dường Ngài 
lần cuối, Ngài đã nói với A Nan: “Như thế không phải là kính trọng, 
tôn sùng, đảnh lễ, cúng dường Như Lai. Này A Nan, nếu có Tỳ Kheo, 
Tỳ Kheo Ni, hay nam nữ cư sĩ nào thành tựu chánh pháp và sống tùy 
pháp, sống chân chánh trong chánh pháp thì người ấy đã kính trọng, 
tôn sùng, đảnh lễ, cúng dường Như Lai, với sự cúng dường tối thượng. 
Do vậy, nầy A Nan, hãy thành tựu chánh pháp, hãy sống chân chánh 
trong chánh pháp và hành trì đúng chánh pháp. Nầy A Nan, các người 
phải học tập như vậy.” Lời khuyến hóa sống tùy thuận chánh pháp nầy 
của Đức Phật đã chỉ rõ cho thấy rằng vấn đề tối trọng yếu vẫn là tu tập 
tâm và chánh hạnh trong lời nói và việc làm, chứ không phải đơn 
thuần cúng dường hương hoa đến bậc Giác Ngộ. Sống chân chánh theo 
Giáo Pháp là điều mà Đức Như Lai thường xuyên nhấn mạnh. Như vậy 
khi người Phật tử cúng dường hương hoa, nhang đèn trước kim thân 
Đức Phật hay một đối tượng thiêng liêng nào đó, và suy gẫm đến 
những ân đức cao quý của Phật, mà không hề cầu nguyện một ai cả. 
Những việc làm như vậy không mang tính chất sùng bái hay lễ nghi 
mê tín. Những bông hoa đó chẳng bao lâu sau sẽ tàn úa, những ngọn 
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nến kia rồi sẽ tắt lịm như để nói với họ, nhắc nhở họ về tính chất vô 
thường của vạn pháp. Hình tượng đối với người Phật tử là một để mục 
tập trung, là một để mục để hành thiển; từ nơi kim thân của Đức Phật 
người Phật tử tìm được sự truyền cảm và khích lệ để noi theo những 
phẩm hạnh cao quý của Ngài. 


Chunda Oƒƒfered the Meal to the Buddha 
That Turned Out to Be the Buddha 's Last Meal 


One morning, the Buddha wanted to take a final look at the city of 
Vaisali, so he said to Ananda: “Ananda! “This 1s the last time that I shall 
see the city of Vaisali. Ananda! Lets go to Bhanda village.” At 
Bhanda, the Buddha took arest, preached to the people there. Then, the 
Buddha and his assembly visited the villages of Hatth, Amba and 
Jambu. Finally, the Buddha and his assembly arrived at the city of 
Bhoga where He stopped at a Stupa that later was named as Ananda 
Stupa. There, the Buddha pointed out to his assembly of Bhiksus that 
there are four ways teachings In order to check the principles of the 
Buddha-dharma. Then, the Buddha continued his Journey with his 
disciples to the city of Pava and rested at the Mango Grove which 
belonged to Chunda, son of a goldsmith in the reglon. 

Chunda, a metal worker (blacksmith) in Kusinagara, who offered 
the Buddha the last meal to the Buddha (or from whom the Buddha 
accepted his last meal). At the Mango Grove, the Buddha preached to 
Chunda and his family causing them to have deep faith and take refuge 
in the Buddha-dharma. The Buddha then accepted Chunda's Invitation 
to receive offerings at his home the next morning. In the food that 
Chunda offered the Buddha there was mixed In it a kind of fungus 
grown on sandalwood. When the Blessed One had eaten the food 
prepared by Chunda, he felt extremely sick and sharp paIn came upon 
him even unto death, but the Blessed One was very mindful and bore 1t 
without any complaint. The Buddha confirmed that those who offered 
the first meal before He became a Buddha and the last meal before He 
passed away would have the most meritorious merit. Then, the Blessed 
One said to Ananda: “Come, Ananda, let us go on to Kusinagara.” Ôn 
the way to Kusinagara, the Blessed One addressed the venerable 
Ananda, saying: “Now 1t may happen, Ananda, that some should stir up 
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remorse In Chunda, the smith, by saying: Tt 1s evil to you, Chunda, and 
loss to you, that the Tathagata died, having eaten his last meal from 
VOUr provision.' Any such remorse, Ananda, in Chunda, the smith, 
should be Immediately put aside by saying: 'Ït is good to you, Chunda, 
and gain to you, that the Tathagata died, having eaten his last meal 
from your provision. From the very mouth of the Blessed One, O 
Chunda, have I heard, from his own mouth have I received this saying.' 
These two offerings of food are of equal fruit and of much greater 
profit than any other: the offering of food which a Tathagafa accepts 
when he attains perfect enlightenment and when he passes away by the 
utter passing away in which nothing whatever of his earthly existence 
remains behind. These two offerings of food are of equal fruit and equal 
profit, and of much greater fruit and much greater profit than any other. 

In Buddhism, to make offerings to means to provide whatever nourishes, 
e.g. food, øoods, Incense, lamps, scriptures, the doctrine, etc, any offerings for 
body or mind. Buddhists should always remember that offerings to the Buddha 
and Bodhisattvas mean to express respect and gratitude to them. Ït 1s similar to 
children paying respect to their parents, as well as students showing gratitude 
toward their teachers. Some who do not understand the sipnificance of 
offering in Buddhism, hastily conclude that Buddhism 1s a religion of idol 
worship. They are totally wrong. Before passing away, the Buddha confirmed 
Ananda about the worthiest offering to the Buddha. Before entering 1nto 
Nrưrvana, while lying on his death-bed between the two Sala trees at Kusinara, 
the eighty-year-old Buddha seeing the flowers offered to him, addressed the 
Venerable Ananda thus: “They who, Ananda, are correct in life, living 
according to the Dhamma -- 1t 1s they who right honor, reverence and venerate 
the Tathagata with the worthiest homage. Therefore, Ananda, be you correct 
1n le, living according to the Dhamma. Thus, should you train yourselves.” 
Thịs encouragemernt of the Buddha on living according to the Dhamma shows 
clearly that what 1s of highest importance 1s training in mental, verbal and 
bodily conduct, and not the mere offering of flowers to the Enlightened Ones. 
The emphasis 1s on living the right life. Now when a Buddhist offers flowers, 
or lights a lamp before the Buddha Image or some sacred obJject, and the 
ponders over the supreme qualities of the Buddha, he 1s not praying to anyone; 
these are not ritual, rites, or acts of worship. The flowers that soon fade, and 
the flames that die down speak to him, and tell him of the Impermanency of all 
conditioned things. The Image serves him as an object from concentration, for 
meditation; he gains Inspiration and endeavors to emulate the qualitles of the 
Master. 
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Chương Mười Sáu 
Chapter Sixteen 


Xá Lợi Phất Bày Tỏ Lòng Tin Tuyệt Đối Nơi 
Chư Phật Khi Đảnh Lễ Đức Thế Tôn Lần Cuối 


Xá Lợi Phất còn được gọi là Xa Lợi Phất Đa, Xá Lợi Tứ, Xá Lợi 
Phú Đa La, hay Xá Lợi Bổ Đát La. Ông là một trong mười đệ tử lớn 
của Phật, ông là bậc đệ nhứt trí tuệ trong số những đệ tử A La Hán của 
Phật. Ngài Xá Lợi Phất sanh tại vùng Nalandagrama, con của Sarika 
và Tisya, nên có tên gọi Xá Lợi Phất, lại được gọi theo tên cha là Ưu 
Bà Đề Xá. Ngài nổi tiếng về trí tuệ và đa văn. Ngài là vị thị giả đứng 
hầu bên phải Phật Thích Ca. Các môn đồ phái Vi Diệu Pháp thì cho 
rằng Ngài chính là sơ tổ của họ. Tên ngài nổi bậc trong một số kinh 
điển Phật giáo. Người ta nói ngài thị tịch trước thầy là Phật Thích Ca. 
Ngài và Mục Kiền Liên là hai biểu tượng đứng bên cạnh Phật khi nhập 
niết bàn. Ngài thành Phật hiệu là Hoa Quang Như Lai ở cõi Ly Cấu 
Thế Giới (ngài Xá Lợi Phất nguyên là bạn của Mục Kiền Liên, cả hai 
là học giả của phái Lục Sư Ngoại Đạo, học vấn trí thức cao thâm được 
mọi người đương thời kính nể. Nhân tín phục giáo nghĩa của Đức Phật, 
hai ngài cùng đem 200 đệ tử đồng quy-y Phật, thọ giới xuất gia. Về 
sau hai Ngài phụ tá Đức Phật để tuyên giáo, công nghiệp hoằng hóa 
của hai ngài rất lớn đối với Phật giáo). Khi Đức Phật phái 60 vị A La 
Hán đầu tiên vào đời hoằng hóa. Vị A La Hán Assaji đi khất thực 
trong thành Vương Xá. Nơi tôn giả gặp Xá Lợi Phất, vị nầy bị lôi cuốn 
bởi diện mạo của tôn giả. Sau khi sửa soạn chỗ ngồi và dâng nước, Xá 
Lợi Phất chào hỏi tôn giả: “Bạch Đại Đức, ngũ quan của Ngài thật là 
thanh tịnh, màu da của ngài thật là trong sáng. Vì sao ngài thoát ly thế 
tục? Ngài tin theo giáo pháp của ai?” Tôn giả Assaji khiêm tốn trả lời: 
“Nầy hiển hữu, đó là bậc Đại Sa Môn Thích Tử, theo Đức Thế Tôn ấy 
tôi đã xuất gia. Tôi tin theo giáo pháp của Thế Tôn. Tôi chỉ là một 
người mới học đạo, tôi không thể nào giảng giáo pháp một cách cặn kẽ 
cho hiển hữu được.” Tuy nhiên, Xá Lợi Phất vẫn tiếp tục thỉnh cầu tôn 
giả nói ít nhiều tùy theo khả năng của mình. Vị trưởng lão đã đọc bốn 
dòng kệ, khéo tóm tắt phần tinh túy của Phật Pháp về lý Duyên Khởi 
và Tứ Diệu Đế: “Tất cả các pháp phát sinh từ một nhân, nhân ấy đức 
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Như Lai đã giảng rõ, và cả cách đoạn diệt chúng, bậc Đại Sa Môn giáo 
huấn như vậy.” Sau khi nghe xong, Xá Lợi Phất liền giác ngộ và đắc 
quả Dự Lưu và trở về nói lại với người bạn thân là Mục Kiển Liên, vị 
nầy cũng đắc quả Dự Lưu khi nghe xong bài kệ. Sau đó hai vị cùng 
đến tịnh xá Trúc Lâm xin thọ giới với Đức Phật. Nửa tháng sau đó, cả 
hai vị đều đắc quả A La Hán. Chính Đức Phật đã nói với Tăng chúng: 
“Này các Tỳ Kheo! Trong số những đệ tử đắc đại trí tuệ của ta, người 
có trí tuệ nhất là Xá Lợi Phất. Trong hàng đệ tử đắc thần thông nhất 
của ta, người có thần thông đệ nhất là Mục Kiển Liên.” Chính Đức 
Phật đã tuyên bố rằng Xá Lợi Phất đã đạt được trí tuệ. Người ta cũng 
xem Ngài như là vị đã thuyết nhiều bài kinh trong bộ kinh tạng Pali, và 
Đức Phật đã tuyên bố là những lời thuyết của Xá Lợi Phất không sai 
khác với giáo thuyết của chính Ngài. Ông được xem như là người thứ 
nhì sau Phật đã chuyển bánh xe pháp. 

Trên đường đi đến thành Câu Thi Na, khi đức Phật và giáo đoàn 
của Ngài tiến bước về hướng Na Lan Đà. Lúc bấy giờ Trưởng lão Xá 
Lợi Phất đã đến nơi để đảnh lễ đức Phật lần sau cuối, rồi ngồi cạnh 
bên đức Phật và nói: “Bạch đức Thế Tôn, lòng tin mà con có được nơi 
Thế Tôn mãnh liệt đến nỗi nói về trí tuệ thì trong quá khứ và tương lai 
sẽ không có một ai có được trí huệ cao tuyệt của Ngài.” Đức Thế Tôn 
đáp lời Xá Lợi Phất: “Thật mạnh mẽ làm sao lời nói từ chính miệng 
của ông, Xá Lợi Phất: cho thấy ông đã tiến sâu vào hỷ lạc! Ông chắc 
chắn đã biết tất cả chư Phật nhiều kiếp thời quá khứ xa xưa đã từng là 
những vị Thánh Phật? Và đức Thế Tôn nói tiếp: “Rồi thì ông đã cảm 
nhận được tất cả chư Phật nhiều kiếp thời vị lai sẽ là những vị Thánh 
Phật? Nhưng Xá Lợi Phất, ít nhất ngay bây giờ ông đã biết tâm của ta 
như là tâm một vị Phật đang sống cùng thời với ông.” Xá Lợi Phất nói: 
“Bạch Thế Tôn! Con biết chắc những vị Thánh Phật nhiều kiếp 
thời quá khứ xa xưa đã dập tắt tất cả tham, sân, sỉ, mạn, nghi, và 
biết tất cả những lầm lỗi tinh thần khiến cho người ta yếu đuối, và 
luyện tâm mình bằng tứ niệm xứ, hoàn thành tu tập bảy phần Bồ 
Đề và đã nhận được quả vị Toàn Giác. Và con biết những vị Thánh 
Phật nhiều kiếp thời vị lai cũng sẽ làm giống như vậy. Và con biết vị 
Thánh Phật hôm nay cũng đang làm như vậy.” Đức Phật nói: “Thật 
lớn lao làm sao lòng tin của ông! Nhưng ông phải lưu ý rằng lúc nào 
mình cũng phải giữ vững niềm tin này.” Sau đó, Xá Lợi Phất xin phép 
đức Phật được nhập Niết Bàn trước Ngài vì các đại đệ tử của chư Phật 
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thảy đều nhập diệt trước đức Thế Tôn của họ. Tôn giả A Nan tập họp 
mọi người lại để tiễn biệt Xá Lợi Phất. Xá Lợi Phất đã nói những lời 
tiễn biệt tâm huyết khích lệ mọi người bảo vệ giữ gìn giáo đoàn, 
hoằng pháp khắp nơi. Sau đó, Xá Lợi Phất từ biệt mọi người để về quê 
nhập Niết Bàn. 


Saripufra 's Showing His Absolute Faith ín 
Buddhas During His Last Salute & Bow to the Buddha 


Saripufra was one of the ten maJor disciples of the Buddha, the 
foremost in wisdom among his Arhat disciples. He was born at 
Nalandagrama, the son of Sarika and Tisya, hence known as ÙpatIsya; 
noted for his wIsdom and learning; he 1s the right-hand attendant on 
Sakyamumi. The followers of the Abhidharma count him as thetr 
founder and other works are attributed, without evidence, to him. He 
figures prominently 1n cerfain sutras. He 1s said to have died before his 
Master; he 1s represented as standing with Maudgalyayana by the 
Buddha when entering nirvana. He is to appear as Padmaprabha 
Buddha. At that time, the Buddha sent forth the first ó0 Arahants to 
proclaim the Dharma to the world. The Arahant AssajJi went on his 
round for alms In RaJagaha, where he met Sariputra, who was attracted 
by his calm appearance. After offering him a seat and water , Sariputra 
exchanged courteous greeting with the holy monk and said: 
“Venerable! Calm and serene are your sense-organs, clean and clear 
1s the hue of your skin. For whose sake have you renounced the world? 
Whose doctrine do you profess?” AssIJi responded: ““There 1s, friend, 
the Great Recluse, the son of the Sakyas, under that Blessed One I 
have gone forth. It is his Dharma that I profess. Ï am but new to the 
trainng. I cannot explain the Dharma in detail to you.” However, 
Sariputra kept on requesting the Veneralbe to say something about the 
Dharma according to his ability. AssIji Just uttered four-line stanza, 
skillfully summing up the escence of the Buddha”s doctrine, the Law of 
Dependent Arising and the Four Noble Truths: “Of all things that 
proceed from a cause, their cause the Tathagata has explained, and 
also theIr cessation, thus teaches the Great Recluse.” On hearing the 
first two lines, Sariputra was enlightened Iimmediately. He attained 
Sfream Entrant. He then went back to tell his friend, Moggalana, who 
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also became a Stream Entrant at the conclusion of the stanza. They 
went to Veluvana to see the Buddha. A fortnght after the Buddha 
accepted them as his disciples, they both became Arahants. The 
Buddha told his Order: “Monks, chief among my disciples who have 
won great wisdom 1s Sariputra, and chief among those who have 
achieved psychic power 1s Mogsgallana.” He was declared by the Buddha 
to be the foremost of his đisciples in attainment of wisdom. He was also highly 
regarded because there are a number of discourses in the Pali Canon spoken 
by him, and a declaration by the Buddha that Sariputra`s words fully accord 
with his own doctrine. He was regarded as second only to the Buddha in 
turning the Wheel of the Law. 

On the way to Kusinagara, when the Buddha and his assembly proceeded 
to Nalanda. Now the venerable Sariputta came to the place where the Buddha 
was, and having saluted him the last time, Sariputra took his seat respecffully 
at the Buddha's side, and said, “Lord! Such faith have I in the Blessed Ône 1s 
very strong that there has never been, nor w1ll anyone better than the Blessed 
One, that 1s to say, as regards the higher wisdom.” The Blessed One replied: 
“How strong are the words of your mouth, Sariputta: verIfy, you had burst 
forth deep Into a song of ecstacyl Surely then you have known all the Blessed 
Ones who in the long ages of the past have been holy Buddhas?” And the 
Buddha continued: ““Then you had perceived all the Blessed Ones who in the 
long ages of the future shall be holy Buddhas? But at least, O Sariputta, you 
knew me as the holy Buddha now alive, and had penetrated my mind.” 
Sariputta said: “O Lord! I surely know that the holy Buddhas ¡in the 
long ages of the pasf, puffing away all Iust, ïII-will, sloth, pride, and 
doubt, and knowing all those menfal faults which make men weak, 
training their mỉnds in the four kỉinds of mental acfivity, 
accomplishing exercising themselves ïn the sevenfold higher wisdom, 
received the Full Eruition of Enlightenment. And I know that the 
holy Buddhas ïn the long ages of the tỉmes fo come will do the same. 
And I know that the Blessed One, the holy Buddha of to-day, has 


done so now.” The Buddha said: “Great is your faith, O Sariputta. But take 
heed that it be well grounded.” Then, Sariputra requested permission to enter 
NIrvana first because 1n the past, the chief disciples of all the Buddhas before 
Sakyamumi all passes Into NÑirvana ahead of their own “World Honored One.” 
The venerable Ananda gathered everybody to bịd farewell to elder Sariputra. 
Sariputra sternly encouraged the commumity to support the Sangha, in order to 
propagate the dharma and benefit the living. Then, Sariputra bade farewell to 
all and return to his native villaøe to pass away Into Nirvana. 
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Chương Mười Bảy 
Chapter Sevenfeen 


Người Đệ Tử Cuối Cùng Tô Bạt Đà La 


Trong khi dân chúng trong vùng Mallas đang sầu muộn khi hay tin 
về bệnh tình của đức Phật. Họ đi đến Upavattana, dưới hàng ta la song 
thọ của vùng Mallas, mong gặp được đức Thiện Thệ. Đức Thế Tôn nói 
với họ: “Tâm đạo, gặp được Như Lai cũng chưa gọi là đủ, các người 
phải hết sức tinh chuyên cố gắng! Đi như cách mà Như Lai đã chỉ dẫn 
cho các người; tự giải thoát mình khỏi màn lưới rối ren sầu khổ. Đi trên 
đường đạo với mục đích kiên định. Một người bệnh có thể được chữa 
lành bởi sức mạnh của y dược và sẽ hết bệnh mà không phải lệ thuộc 
vào vị y sĩ. Những ai không làm theo những gì mà Như Lai đã khuyên 
bảo, gặp được Như Lai cũng chỉ vô ích mà thôi, chứ không đem được 
lại lợi lạc gì. Còn ai ở cách xa chỗ Như Lai mà đi đúng như những gì 
mà Như Lai đã để nghị, quả thật là đang cạnh kể Như Lai. Một người 
có thể ở gần Như Lai, không tuân thủ giáo pháp, là xa cách Như Lai. 
Người tuân thủ giáo pháp sẽ luôn thấy sự hiện diện của Như Lai.” 

Khi Đức Phật sắp nhập diệt, có một ngoại đạo tên là Tô Bạt Đà 
La, đã 120 tuổi, nghe tin Phật sắp viên tịch nên đến xin Ngài khai mở 
và trở thành người đệ tử cuối cùng của Đức Phật. Theo truyền thuyết 
Phật giáo, lúc ấy, khất sĩ Tu Bạt Đà La đi đến khu vườn Ta La Song 
Thọ của vùng Mallas và nói với tôn giả A Nan: “Tôi nghe các vị khất 
sĩ khác, những bậc thầy với những kinh nghiệm tu tập vĩ đại nói: 'Có 
khi chuyện đức Như Lai xuất hiện nơi đời là rất hiếm hoi.' Giờ đây lại 
nghe nói canh cuối cùng đêm nay, sự nhập diệt của Sa Môn Cổ Đàm 
sẽ diễn ra. Tâm trí tôi hiện đầy những điều không chắc chắc, nhưng tôi 
có lòng tin nơi Sa Môn Cổ Đàm và tin tưởng là ông ta có thể trình bày 
chân lý giúp tôi loại bỏ những hoài nghi, hy vọng là tôi có thể được 
phép gặp Sa Môn Cổ Đàm.” Tuy nhiên, A Nan bảo Tu Bạt Đà La: 
“Thôi đủ rồi ông Tu Bạt Đà La, đừng làm phiển Như Lai nữa. Ngài 
đang rất mệt.” Lúc bấy giờ, đức Thế Tôn đã nghe được cuộc đàm thoại 
giữa A Nan và Tu Bạt Đà La, ngài gọi A Nan và bảo: “A Nan, đừng 
cần ngăn Tu Bạt Đà La. Tu Bạt Đà La có thể được phép gặp Như Lai. 
Bất cứ thứ gì Tu Bạt Đà La muốn hỏi Như Lai để có được sự hiểu biết 
đúng đắn để đi trên đường Đạo đều không có gì phiền hà với Như Lai, 
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và bất cứ thứ gì Như Lai trả lời cho những câu hỏi của ông ta đều sẽ 
được ông ta thông hiểu một cách nhanh chóng.” A Nan liền bảo Tu Bạt 
Đà La: “Hãy vào đi ông bạn Tu Bạt Đà La, ông đã được Như Lai cho 
phép rồi đó.” Đức Phật bảo Tu Bạt Đà La: “Những người tu đạo phải 
nhận thức về Tam Pháp Ấn (1. Chư hành vô thường, 2. Chư Pháp vô 
ngã, 3. Niết bàn tịch tĩnh). Đây là ba pháp ấn kiểm nghiệm chân lý. 
Chỉ cần tu tập Tứ Diệu Đế, Bát Thánh Đạo, Thập Nhị Nhân Duyên, là 
có thể được giải thoát tự tại” Theo kinh Đại Bát Niết Bàn trong 
Trường Bộ Kinh, quyển 1ó, tại thành Câu Thi Na, trước khi nhập diệt, 
Đức Phật đã khẳng định với Subhadda, vị đệ tử cuối cùng của Đức 
Phật: “Này Subhadda, trong bất cứ Pháp và Luật nào, đều không có 
Bát Thánh Đạo, cũng không thể nào tìm thấy vị Đệ Nhất Sa Môn, Đệ 
Nhị Sa Môn, Đệ Tam Sa Môn, Đệ Tứ Sa Môn. Giờ đây trong Pháp và 
Luật của Ta, này Subhadda, có Bát Thánh Đạo, lại có cả Đệ nhất, Đệ 
nhị, Đệ tam, và Đệ tứ Sa Môn nữa. Giáo pháp của các ngoại đạo sư 
không có các vị Sa Môn. Này Subhadda, nếu chư đệ tử sống đời chân 
chính, thế gian này sẽ không vắng bóng chư vị Thánh A La Hán. Quả 
thật giáo lý của các ngoại đạo sư đều vắng bóng chư vị A La Hán cả. 
Nhưng trong giáo pháp này, mong rằng chư Tỳ Kheo sống đời phạm 
hạnh thanh tịnh, để cõi đời không thiếu các bậc Thánh.” 

Tu Bạt Đà La bạch với đức Thế Tôn: “Bạch đức Thế Tôn! Tuyệt 
diệu làm sao những lời chỉ dạy từ kim khẩu của Ngài! Tuyệt Diệu 
nhất! Những lời vàng ngọc này đã thiết lập vững vàng bước đi cuối 
cùng trong cuộc đời tu tập của con. Những lời ấy đã làm lộ rõ những gì 
đã bị che dấu. Nó chỉ ra con đường chánh đạo cho những ai lang thang 
lạc nẻo. Nó mang ánh sáng xóa tan bóng tối để cho người có mắt có 
thể nhìn thấy. Đức Thế Tôn đã khiến cho con biết được chân lý, con 
xin quy-y theo Phật, Pháp và Tăng. Cúi xin đức Thế Tôn nhận con làm 
đệ tử kể từ hôm nay cho đến trọn đời.” Đức Thế Tôn chấp nhận và Tu 
Bạt Đà La trở thành người đệ tử cuối cùng của Ngài. Tu Bạt Đà La 
quay sang nói với tôn giả A Nan: “Ông bạn A Nan, ông may mắn làm 
sao ấy! Trong nhiều năm ông đã được tưới tẩm bằng dòng suối cam lồ 
và sự tưới tẩm dành cho hàng đệ tử rất may mắn trong Tăng đoàn 
trong chính vòng tay của vị Thầy là đức Thế Tôn.” 
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The Buddha s Last Disciple: Subhadda 


While people of the Mallas were beIng grieved and sad upon 
hearing the sickness of the Buddha. They went to the Ủpavattana, the 
sala grove of the Mallas, and wanted to see the Blessed One. The 
Blessed One addressed them and said: “Seeking the way, you must 
exert yourselves and strive with diligence. Ïlt 1s not enough to have 
seen me! Walk the way as I have shown you; free yourselves from the 
tangled net of sorrow. Walk In the path with steadfast aim. A sick man 
may be cured by the healing power of medicine and will be rid of all 
his allments without depending on the physician. He who does not do 
what I advised sees me ¡in vain. This brings no profit. While he who 
lives far off from where I am and yet walks righteously what I 
recommended 1s really near me. À man may dwell beside me, and yet, 
being disobedient on the teachings, be far from me. Yet he who obeys 
the Dharma wIll always enjoy of the Tathagata's presence.” 

When the Buddha was about to pass Info nirvana, an old ascetics by 
the name of Subhadda, was one hundred and twenty years old, came to 
seek Instructions from the Buddha when he learned that the Buddha 
would depart from the world, and he became Buddha”s Final Disciple. 
According to Buddhist legendary, at the moment, the mendicant 
Subhadda went to the sala grove of the Mallas and said to the 
venerable Ananda: “I have heard from fellow mendicants of mine, who 
were teachers of øreat experlence, said: 'Sometimes and very seldom 
to Tathagatas appear In the world, the holy Buddhas.' Now 1t 1s said 
that today ¡in the last watch of the night, the final passing away of the 
Samana Gotama will take place. My mind 1s full of uncertainty, yet I 
have faith In the Samana Gotama and trust he will be able so to 
present the truth that I may become rid of my doubts, hoping that I 
might be allowed to see the Samana Gotama.” However, venrable 
Ananda said to Subhadda: “Enough! Friend Subhadda. Trouble not the 
Tathagata. The Blessed One 1s weary.” Now the Blessed One 
overheard this conversaton of the venerable Ananda with the 
mendicant Subhadda. And the Blessed One called the venerable 
Ananda, and said: “Ananda! Do not keep out Subhadda. Subhadda may 
be allowed to see the Tathagata. Whatever Subhadda will ask of me, 
he will ask from a desire for a correct knowledge for his walking the 
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Path, and not to annoy me, and whatever Ï may say In answer to his 
questions, that he will quickly understand.” The the venerable Ananda 
said to Subhadda the mendicant: “Come 1n, friend Subhadda; for the 
Blessed One gives you permission.” The Buddha told Subhada: “Those 
who practice the way should recognize the three Dharma Seals for 
testing the Truth (1. Emptiness of all dharmas or emptiness of separate 
selfhood, 2. Impermanence of all phenomena, and 3. Nirvana and 
Trangquil Extinction). So long as you practice the Four Noble Truths, the 
Eightfold Noble Path, and the Twelve Links of Causation, you will 
obfain release and liberation.” According to the Mahaparinirvana Sutra 
in the Digha Nikaya, volume 16, in Kusinagara, the Buddha told his 
last disciple, Subhadda: “O Subhadda, in whatever doctrine, the Noble 
Eightfold Path ¡s not found, neither 1s there found the first Samana, nor 
the second, nor the third, nor the fourth. Now in this doctrine and 
discipline, O Subhadda, there 1s the Noble Eightfold Path, and 1n 1t too, 
are found the first, the second, the third and the fourth Samanas. The 
other teachers` schools are empty of Samanas. lf, O Subhadda, the 
disciples live rightly, the world would not be void with Arahants. Void 
Of true Saints are the system of other teachers. But In this one, may the 
Bhiksus live the perfect life, so that the world would not be without 
SaInfs.” 

Subhadda said to the Blessed One: “O Gilorious Lord!l Glorlous 
Lord! Most excellent are the words of your mouth, most excellentl 
They firmly set up my final step of cultivation; they claerly reveal that 
which has been hidden. They point out the right road to the wanderer 
who has gone away. They bring a lamp Into the darkness so that those 
who have eyes fo see can see. The truth has been made known to me 
by the Blessed One and I take my refuge ¡in the Blessed One, in the 
Truth, and in the Order. May the Blessed One accept me as a disciple 
and true believer, from this day forth as long as life endures.” The 
Blessed One accepted. Subhadda was ordained before the Buddha and 
became his last disciple. And Subhadda, the mendicant, said to the 
venerable Ananda: “How lucky you are, friend Ananda! For so many 
years you have been sprinkled with the stream of sweet dew and the 
sprinkling sparing for discipleship who are very lucky In the 
brotherhood at the hands of the Master, the Blessed One himseTf.” 
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Chương Mười Tám 
Chapter Eighteen 


A Nậu Lâu Đà Ở Bên Cạnh Phật 
Cho Đến Giờ Ngài Nhập Niết Bàn 


A Nậu Lâu Đà, còn gọi là A Na Luật, là một trong mười môn đồ 
lớn của Đức Phật. Ngài nổi tiếng với Thiên Nhãn. Là em họ của Phật 
Thích Ca và là một trong trong sáu hoàng tử của dòng Thích Ca, đệ 
nhứt thiên nhãn trong số những đệ tử A-La-Hán của Phật. Đức Phật thọ 
ký A Nậu Lâu Đà sau nây sẽ thành Phật hiệu là Phổ Minh Như Lai. 
Thời Đức Phật còn tại thế, có vị Phạm Vương tên Nghiêm Tịnh, cùng 
với một muôn Phạm Vương khác, phóng ánh sáng trong sạch rực rỡ 
đến chỗ ngài A Na Luật cúi đầu lễ và hỏi, “Thưa ngài A Na Luật! 
Thiên nhãn của ngài thấy xa được bao nhiêu?” A Na Luật liền đáp, 
“Nhơn giả, tôi thấy cõi Tam thiên Đại thiên Thế giới của Phật Thích 
Ca Mâu Ni đây như thấy trái Am ma lặc trong bàn tay vậy.” Lúc đó 
ông Duy Ma Cật đến nói với A Na Luật: “Thưa ngài A Na Luật! Thiên 
nhãn của ngài thấy đó làm ra tướng mà thấy hay là không làm ra tướng 
mà thấy? Nếu như làm ra tướng mà thấy thì khác gì ngũ thông của 
ngoại đạo? Nếu không làm ra tướng mà thấy thì là vô vi, lẽ ra không 
thấy chứ?” Lúc ấy A Na Luật nín lặng. Các vị Phạm Thiên nghe ông 
Duy Ma Cật nói lời ấy rồi đặng chỗ chưa từng có, liền làm lễ hỏi ông 
rằng: “Bạch ngài ở trong đời ai là người có chơn thiên nhãn?” Trưởng 
giả Duy Ma Cật đáp: “Có Phật Thế Tôn được chơn Thiên nhãn, thường 
ở tam muội, thấy suốt các cõi Phật không có hai tướng.” 

Dầu A Nậu Lâu Đà không phải là thị giả của đức Phật, nhưng theo 
truyền thuyết Phật giáo, ông rất thường xuyên đồng hành bên cạnh 
đức Phật trong cuộc hành trình hoằng trì chánh pháp của Ngài. Trước 
khi đức Phật nhập Niết Bàn, A Nậu Lâu Đà đã được ngài cho phép hỏi 
tứ chúng ba lần xem coi có ai còn có điều gì muốn hỏi đức Thế Tôn 
hay không. Đoạn A Nậu Lâu Đà liền hỏi chúng tỳ kheo đang có mặt: 
“Đây là cơ hội sau cùng để cho mấy ông thưa hỏi những gì có liên 
quan đến Phật pháp, những điều mà các vị còn nghi ngờ?” A Nậu Lâu 
Đà hỏi đến ba lần nhưng không có ai sinh lòng nghi ngờ đối với ba 
ngôi Tam bảo Phật-Pháp-Tăng. Trước toàn thể chúng tỳ kheo đức Phật 
nói: “Này các tỳ kheo! Đây là lời nói cuối cùng của Ta đối với các vị: 
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Tất cả hành nghiệp là vô thường, các vị cần phải cầu được giải thoát, 
chớ có buông lung!” Sau đó, đức Thế Tôn an nhiên nhập vào Niết Bàn. 
Khi đức Thế Tôn nhập Niết Bàn, một cuộc động đất dữ dội và sấm sét 
nổi lên ầm ầm, và các vị Tỳ Kheo vẫn chưa ly dục quơ tay khóc lóc, 
vài người khác đập đầu xuống đất khóc la thê thảm: “Thế Tôn thị tịch 
quá sớm! Thế Tôn nhập diệt quá sớm! Ngọn đèn soi sáng thế gian tắt 
lịm quá sớm!” Đoạn tôn giả A Nậu Lâu Đà khuyên nhủ tứ chúng bớt 
buồn thẩm, nói: “Đủ rồi, chư huynh đệ của ta! Đừng than van khóc lóc 
nữa! Chẳng phải đức Thế Tôn đã từng tuyên bố với tất cả chúng ta 
rằng bản chất của mọi thứ dầu thân cận chúng ta thế mấy rồi cũng đến 
lúc chúng ta phải chia xa tách lìa, vì hễ cái gì có sanh là có trụ, có biến 
đị và hoại diệt hay sao? Vậy thì làm cách gì nhục thân của Như Lai 
không tan hoại đây? Không làm gì có chuyện đó! Những ai đã ly dục 
sẽ chịu đựng được nỗi mất mát, bình tĩnh và tỉnh thức về chân lý mà 
Thế Tôn đã giảng dạy cho chúng ta.” Kế đến, tôn giả A Nậu Lâu Đà 
và tôn giả A Nan Đà thuyết giảng giáo lý cho tứ chúng suốt đêm. Sau 
đó, tôn giả A Nậu Lâu Đà bảo tôn giả A Nan: “Huynh A Nan, hãy đi 
vào phố của người Mạt La trong thành Câu Thi Na và nói với họ rằng 
'Đức Thiện Thệ đã nhập diệt; rồi hãy làm cái gì mà huynh thấy là 
thích hợp.” 

Kỳ thật chúng ta phải nói, A Nậu Lâu Đà rất buồn vì sự nhập diệt 
của Thế Tôn, nhưng ông lại rất bình tĩnh chăm lo hết mọi thứ cho đến 
lúc lễ trà tỳ của đức Phật hoàn mãn. Ông thật xứng đáng được gọi là 
một trong mười vị đại đệ tử rất nổi tiếng của đức Phật. Khi quốc vương 
và thần dân trong thành Câu Thi Na nghe tôn giả A Nan báo tin đức 
Phật sắp nhập Niết Bàn, họ than khóc: “Đức Phật nhập Niết Bàn quá 
sớm! Ngọn đèn soi sáng thế gian sắp tắt rồi” Họ đau buồn thương 
khóc và cùng nhau đi đến khu rừng cây Sa La, chỗ đức Phật đang ở, hy 
vọng được nhìn thấy đức Phật và lễ bái Ngài lần cuối để biểu tổ sự 
thăm hỏi thân thiết của mình. Từng đoàn người tuần tự đi đến gặp 
Ngài. Mọi người dường như không ai muốn xa rời đức Phật trong lúc 
này. Rồi quốc vương xứ Mạt La trong thành Câu Thi Na ra lệnh cho 
các quan cận thần: “Hãy mang nước thơm, vòng hoa, và tất cả âm nhạc 
trong thành Câu Thi Na đến đây!” Và người Mạt La trong thành Câu 
Thi Na đã mang đến khu rừng Sa La nước thơm, vòng hoa, và tất cả 
nhạc cụ, và năm trăm bộ y phục đi đến rừng Sa La, nơi đặt nhục thân 
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của đức Thiện Thệ. Họ ở lại đây cả ngày để tôn vinh nhục thân của 
đức Thiện Thệ. 


Anuruddha Was At the Buddha s Side 
Dnữil the His Entering Into Nirvana 


Anuruddha was also called Aniruddha, one of the ten great 
disciples of the Buddha. He 1s known for his possession of the divine 
eye. He was a cousin of Sakyamuni and was one of the sIx princes In 
the Sakyamuni Buddha throne to cultivate the Way. He had the 
greatest vision (deva Insiphf) among all Buddha”s Arhat disciples. The 
Buddha predicted Anuruddha to reappear as the Buddha 
Samantaprabhasa. At the time of the Buddha, a Brahma called “The 
Gloriously Pure” together with an enftourage of ten thousand devas sent 
off rays of lipht, came to Aniruddha”s place, bowed their heads to 
salute him and asked: “How far does your deva eye see?” Aniruddha 
replied: “Virtuous one, I see the land of Sakyamuni Buddha In the 
great chililocosm like an amala fruit held in my hand.” Vimalakirti 
(suddenly) came and said: “Aniruddha, when your deva eye sees, does 
1t see form or formlessness? If 1t sees form, you are no better than 
those heretics who have won five supernatural powers. ÏlÝ you see 
formlessness, your deva eye 1s non-active (we welI) and should be 
unseeingˆ. Aniruddha kept silent. And the devas praised VimalakirtI for 
what they had not heard before, They then paid reverence and asked 
him: “Is there anyone In this world who has realized the real deva 
eye?” Vimalakrrti replied: “There 1s the Buddha who has realized the 
real deva eye; He 1s always In the state of samadhi and sees all Buddha 
lands without (giving raise to) the duality (of subJective eye and 
obJective form)”. 

Even though Anuruddha was not the Buddhas attendant, but he 
often accompanied the Buddha on the Journey of propagation of 
dharmas. Before entering Iinto Nirvana, the Buddha let Anuruddha to 
ask the whole assembly to see 1f they still had any doubt to ask of Him. 
Then Anuruddha asked the whole assembly: “Brothers, this 1s the last 
chance for all of you to raise any questions by asking 1 you still have 
doubts about the Buddha-dharma?” Anuruddha asked them three times, 
but none of the bhiksus had any doubt whatsoever about the Triratna of 
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Buddha-Dharma-Sangha. The Buddha then said to the bhiksus for the 
last time: “Bhiksus! 'This 1s the last occasion for me to talk to all of you. 
All actions and deeds are transient and you must detach yourselves 
from them completely; do not be heedless!” Then, the Buddha 
peacefully entered Into Nirvana. When the Blessed One entered 
Nirvana, at his passing out of existence, a mighty earthquake, terrible 
and awe-Inspring; and the thunders of heaven burst forth, and of those 
of the brethren In the assembly who were not free from passions some 
stretched out their arms and wept, and some others fell headlong on the 
ground, In anguish at the thought “Too soon has the Blessed One died! 
Too soon has the Happy One passed away from existencel Too soon 
has the light of the world gone out!” Then the venerable Anuruddha 
exhorted the brethren and said: “Enough, my brethren! Weep not, 
neither lament! Has not the Blessed One formerly declared this to us, 
that 1t 1s the very nature of all things near and dear unto us, that we 
must separate from them and leave them, since everything that 1s born, 
brought Into being, and organized, contains within 1tself the inherent 
necessity of change and dissolution? How then can It be possible that 
the body of the Tathagata should not be dissolved? No such condition 
can exist! Those who are free from passion wIll bear the loss, calm and 
self-possessed, mindful of the truth he has taught us.” Next, the 
venrable Anuruddha and the venerable Ananda spent the rest of the 
night in religIous discourse. Then the venrable Anuruddha said to the 
venerable Ananda: “Go now, brother Ananda, and Inform the Mallas of 
Kusinagara and saying "The Blessed One has passed away'; do, then, 
whatsoever seemed to fit you.” 

As a matter of fact, we should say Anuruddha was so sad at the 
Buddhas passing away, but he always stayed calm and exhorted to 
take care of everything until the Buddha's cremation accomplished. He 
deserved to be named one of the Buddha's ten famous great disciples. 
When the king and people of Kusinagara learned from Ananda that the 
Buddha was about to enter Nirvana, they all wept sadly and said: “lt 1s 
too early for the Buddha to enter Nirvana. Too soon 1s extinguished the 
light of the world!” People in Kusinagara were lamenting loudly. They 
flocked to Salavana where the Buddha was staying, hoping that they 
might see the Buddha once more and express their concern for him. 
People visited the Buddha In groups In an orderly manner. Everyone 


189 


seemed not to be willing to leave him at the moment. Then the king of 
Mallas of Kusinagara gave orders to their attendents, saying: “Gather 
together perfumes and garlands, and all the muslc in Kusinagara!” And 
the Mallas of Kusinagara took the perfumes and garlands, and all the 
musical 1nstruments, and five hundred garments, and went to the sala 
grove where the body of the Blessed One lay. There they passed the 
day In payIng honour and reverence to the remains of the Blessed One. 
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Chương Mười Chín 
Chapter Ninefeen 


Những Trận Pháp Vũ Sau Cùng 
Của Đức Phật Trong Thành Câu Thi Na 


Những trận Pháp Vũ cuối cùng hay những lời di huấn sau cùng của 
đức Phật trong thành Câu Thi Na. Di giáo là những lời dạy của đức 
Phật được các đệ tử của Ngài ghi chép lại trong kinh, kinh nói về giáo 
pháp cuối cùng truyền lại khi đức Phật sắp nhập diệt. Sau khi thành 
đạo và hơn bốn thập niên hoằng hóa lợi sinh, đức Phật đã để lại cho 
chúng sanh một thông điệp vô giá về Tứ Diệu Đế. Bức thông điệp là 
một trong những phần quan trọng nhất trong giáo pháp của đức Phật. 
Đức Phật đã ban truyền thông điệp này nhằm hướng dẫn nhân loại đau 
khổ, cởi mở những trói buộc bất toại nguyện để đi đến hạnh phúc, 
tương đối và tuyệt đối (hạnh phúc tương đối hay hạnh phúc trần thế, 
hạnh phúc tuyệt đối hay Niết Bàn). Đức Phật nói: “Ta không phải là 
cái gọi một cách mù mờ “Thần linh' ta cũng không phải là hiện thân 
của bất cứ cái gọi thần linh mù mờ nào. Ta chỉ là một con người khám 
phá ra những øì đã bị che lấp. Ta chỉ là một con người đạt được toàn 
giác bằng cách hoàn toàn thấu triệt hết thảy những chân lý.” Thật vậy, 
đối với chúng ta, đức Phật là một con người đáng được kính mộ và tôn 
sùng, không phải chỉ như một vị thầy mà như một vị Thánh. Ngài là 
một con người, nhưng là một người siêu phàm, một chúng sanh duy 
nhất trong vũ trụ đạt đến tuyệt luân tuyệt hảo. Tất cả những gì mà 
Ngài thành đạt, tất cả những gì mà Ngài thấu triệt đều là thành quả 
của những cố gắng của chính Ngài, của một con người. Ngài thành tựu 
sự chứng ngộ tri thức và tâm linh cao siêu nhất, tiến đến tuyệt đỉnh của 
sự thanh tịnh và trạng thái toàn hảo trong những phẩm hạnh cao cả 
nhất của con người. Ngài là hiện thân của từ bi và trí tuệ, hai phẩm 
hạnh cao cả nhất trong Phật giáo. Đức Phật không bao giờ tự xưng 
mình là vị cứu thế và không tự hào là mình cứu rỗi những linh hồn theo 
lối thần linh mặc khải của những tôn giáo khác. Thông điệp của Ngài 
thật đơn giản nhưng vô giá đối với chúng ta: “Bên trong mỗi con người 
có ngủ ngầm một khả năng vô cùng vô tận mà con người phải nỗ lực 
tinh tấn trau dỗổi và phát triển những tiềm năng ấy. Nghĩa là trong mỗi 
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con người đều có Phật tánh, nhưng giác ngộ và giải thoát nằm trọn vẹn 
trong tầm mức nỗ lực và cố gắng của chính con người.” 

Sau khi đến Thi Thành, lúc Đức Phật sắp nhập diệt, Ngài yêu cầu 
chư Tăng họp lại nếu họ có vấn để nào cần muốn hỏi. Tất cả mọi 
người đều im lặng. Đức Phật nhìn thoáng qua mọi người trước khi Ngài 
tóm tắc lại những lời di huấn sau cùng của mình bao gồm vài lời nhắc 
nhở và nhấn mạnh về những giáo pháp mà Ngài đã thuyết giảng trước 
đây. Nói về trì giới, đức Phật nhắc nhở: “Một vị Tỳ Kheo phải trì giữ 
Ba La Đề Mộc Xoa hay giới luật căn bản (Giới luật được ghi trong 
tạng luật (227 giới cho Tỳ khưu và 311 giới cho Tỳ khưu ni), tạng đầu 
tiên trong Tam Tạng Pali của Phật giáo nguyên thủy. Chư Tăng Ni mỗi 
tháng phải tụng giới bổn hai lần vào ngày mười bốn và ba mươi mỗi 
tháng).” Nói về chế ngự sân hận, đức Phật nhắc nhở: “Này các Tỳ 
Kheo! Để chế ngự sân hận, chúng ta phải phát triển lòng từ bi bằng 
cách thiển quán vào lòng từ bi. Căn bản của sự sân giận thường thường 
là do sự sợ hãi mà ra. Vì khi chúng ta nổi giận lên thường chúng ta 
không còn sợ hãi điều gì nữa, tuy nhiên, đây chỉ là một loại năng 
lượng mù quáng. Năng lượng của sự giận dữ có tính cách tàn phá và 
không xây dựng được chuyện øì hết. Thật vậy, giận dữ thái quá có thể 
dẫn đến việc tự mình kết liễu đời mình. Khi mình giận ai, hãy lui lại và 
ráng mà nghĩ đến một vài điều tốt của người ấy. Làm được như vậy, 
cơn giận tự nó sẽ nguôi đi.” Nói về Vô sở cầu, đức Phật nhắc nhở: 
“Này các Tỳ Kheo, người đời mãi mãi đắm mê, việc gì cũng tham 
trước, thế gọi là câu. Bậc trí ngộ lẽ chân, chuyển ngược thế tục, nên an 
tâm trụ nơi vô vi, thân hình tùy nghi mà vận chuyển. Muôn vật đều là 
không, có gì vui mà cầu được. Hễ có công đức thì liền có hắc ám đuổi 
theo. Ở lâu trong ba cõi khác nào như trong nhà lửa. Có thân có khổ, 
được gì mà vui? Thông suốt được vậy ắt buông hết sự vật, dứt tường, 
chẳng cầu. “Còn cầu còn khổ. Hết cầu mới được vui. Xét biết không 
cầu mới thực là đạo hạnh nên nói là hạnh Vô Sở Cầu (không cầu 
mong).” Nói về cống cao ngã mạn, đức Phật nhắc nhở: “Kiêu mạn là 
cậ y tài mình cao hơn mà khinh miệt người khác. Kiêu mạn là tên một 
loại phiển não, một trong ngũ thượng phần kết. Kiêu mạn là khởi tâm 
kiêu mạn cho rằng mình hơn hay mình bằng người. Mạn là tự nâng cao 
mình lên, dương dương tự đắc. Họ có khuynh hướng lấn át người trên, 
chà đạp người dưới, không học hỏi, không lắng nghe lời khuyên hay lời 
giải thích, hậu quả là họ phạm phải nhiều lỗi lầm đáng tiếc. Kiêu mạn 
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thường khởi lên khi hành giả bắt đầu cảm nhận an lạc, thư thái, khinh 
an, và những khoái lạc khác trong việc hành thiển. Kiêu mạn mang 
đặc tính của một cái tâm tinh tấn tràn đầy hỷ lạc và nhiệt tâm cao độ. 
Khi hành giả tràn đầy năng lực, tràn đầy hỷ lạc, cảm thấy mình thành 
công lớn lao, nên có ý nghĩ: “Ta thật là vĩ đại, không ai bằng được ta.” 
Một khía cạnh nổi bật của kiêu mạn là sự thô cứng, ngưng đọng, tâm 
của hành giả sẽ ngày càng căng phồng và cứng nhắt như một con trăn 
vừa mới nuốt một sinh vật khác. Khía cạnh này của kiêu mạn cũng tạo 
nên sự căng thẳng trong cơ thể và trong tư thế của hành giả. Nạn nhân 
của sự kiêu mạn có cái đầu rất to, nhưng cái cổ cứng nhắt nên khó 
lòng có thể cúi đầu để thi lễ ai được. Kiêu mạn thật đáng sợ vì nó hủy 
diệt lòng biết ơn, làm cho ta khó có thể thừa nhận được rằng mình đã 
nợ biết bao nhiêu người khác. Nó khiến chúng ta quên đi những việc 
tốt đẹp mà người khác đã làm cho chúng ta trước đây. Nó làm cho 
chúng ta xem thường vị ân nhân và chê bai, gièm pha đức hạnh của họ. 
Không những thế, ta còn tìm cách che dấu đức hạnh của ân nhân mình 
để không ai coi trọng họ. Tất cả chúng ta đều có ân nhân. Đặc biệt là 
lúc còn nhỏ. Thí dụ như cha mẹ chúng, những người đã ban bố cho 
chúng ta tình thương yêu, sự học hành và những thứ cần thiết trong đời 
sống. Thầy giáo giúp chúng ta kiến thức. Bạn bè giúp đỡ chúng ta 
những lúc khó khăn. Hãy nhớ những món nợ mà chúng ta đã nhận từ 
các bậc ân nhân này. Luôn luôn khiêm nhường biết ơn và cố gắng tìm 
cơ hội để giúp đỡ các bậc ân nhân. Có hai loại người hiếm quý trên 
thế gian này. Loại người thứ nhất là loại người ban ơn, cố gắng giúp đỡ 
người khác vì những lý do cao cả, giúp độ thoát họ khỏi những khổ đau 
của vòng sanh tử luân hồi. Loại người thứ hai là những ai đã từng chịu 
ơn, lại biết mang ơn và tìm cách đền trả những ơn nghĩa này khi thời cơ 
đến.” Nói về phóng dật buông lung, đức Phật nhắc nhở: “Kẻ ngu sỉ 
chuyên sống đời Phóng Dật Buông Lung, còn người trí thời không 
phóng túng. Người có trí luôn nỗ lực khéo chế ngự, tự xây dựng một 
hòn đảo mà nước lụt không thể ngập tràn. Ai trước kia sống phóng 
đãng nay không phóng dật sẽ chói sáng đời này như trăng thoát mây 
che. Đối với chư Phật, một người chiến thắng ngàn quân địch ở chiến 
trường không thể so sánh với người đã tự chiến thắng mình, vì tự chiến 
thắng mình là chiến thắng tối thượng. Một người tự điều phục mình 
thường sống chế ngự. Và một tự ngã khéo chế ngự và khéo điều phục 
trở thành một điểm tựa có giá trị và đáng tin cậy, thật khó tìm được. 
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Người nào ngồi nằm một mình, độc hành không buồn chán, biết tự 
điều phục, người như vậy có thể sống thoải mái trong rừng sâu. Người 
như vậy sẽ là bậc Đạo Sư đáng tin cậy, vì rằng tự khéo điều phục mình 
rồi mới dạy cho người khác khéo điều phục. Do vậy Đức Phật khuyên 
mỗi người hãy tự cố điều phục mình. Chỉ những người khéo điều phục, 
những người không phóng dật mới biết con đường chấm dứt tranh luận, 
cãi vã, gây hấn và biết sống hòa hợp, thân ái và sống hạnh phúc trong 
hòa bình.” Nói về thụy miên hôn trầm, đức Phật nhắc nhở: “ Thụy 
miên có nghĩa là ngầy ngật, trạng thái hôn trầm hay rã rượi hay trạng 
thái bệnh hoạn của tâm và các tâm sở. Nó không phải như một số 
người có khuynh hướng nghĩ là trạng thái uể oải mệt mỏi của thân; vì 
ngay cả các bậc A La Hán và các bậc Toàn Giác, những vị đã đoạn trừ 
hoàn toàn sự rã rượi hôn trầm nầy vẫn phải chịu sự mệt mỏi nơi thân. 
Trạng thái hôn trầm cũng giống như bơ đặc không thể trét được. Hôn 
trầm làm cho tâm chúng ta cứng nhắc và trơ lì, vì thế nhiệt tâm và tinh 
thần của hành giả đối với việc hành thiền bị lơ là, hành giả trở nên 
lười biếng và bệnh hoạn về tinh thần. Trạng thái uể oải nầy thường 
dẫn đến sự lười biếng càng lúc càng tệ hơn, cho đến cuối cùng biến 
thành một trạng thái lãnh đạm trơ lì.” Nói về tham dục, đức Phật nhắc 
nhở: “Tham lam chính là nguồn gốc của khổ đau. Mọi vật rồi sẽ thay 
đổi, vì thế không nên luyến ái hay vướng víu vào một thứ gì. Nên 
nhiếp tâm thanh tịnh tìm chân lý và đạt đến hạnh phúc vĩnh hằng.” 
Biết tri túc thiểu dục là biết sẽ giúp chúng ta diệt trừ tham dục. Điều 
nầy có nghĩa là biết thỏa mãn với những điều kiện vật chất khả dĩ giúp 
cho chúng ta có đầy đủ sức khỏe để tu tập. Đây là phương cách hữu 
hiệu nhất để cắt đứt lưới tham dục, an ổn thân tâm và có nhiều thì giờ 
giúp đở tha nhân.” Đức Phật nói tiếp: “Tự các ông tạo nghiệp thì cũng 
chính các ông chuyển hóa nếu các ông muốn nghiệp tiêu trừ. Không ai 
có thể khiến nghiệp tiêu trừ dùm các ông được. Ta có nhiều loại thuốc, 
nhưng Ta không thể uống dùm cho các ông được.” Nói về chỉ thấy lỗi 
người mà không thấy lỗi mình, đức Phật nhắc nhở: “Đa phần chúng ta 
ai cũng vậy, thấy lỗi người thì dễ, thấy lỗi mình khó. Đức Phật dạy 
chúng ta không nên tránh né trách nhiệm của chính mình bằng cách đỗ 
thừa cho người khác về những hoàn cảnh không may hay những điều 
sui rủi. Thông thường con người khi phải đương đầu với những khuyết 
điểm của mình, họ thường dối mình và tránh né nhận sự lỗi lầm đó. Họ 
sẽ tìm đủ mọi cách để bào chữa, ngay cả sử dụng phương cách tệ hại 
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nhất để biện minh cho việc làm của họ. Họ có thể thành công trong 
việc bào chữa này. Đôi khi họ đạt được kết quả bằng cách cố gắng lừa 
gạt người khác, ngay cả việc tự dối mình với những ý tưởng xấu xa nảy 
sinh trong tâm trí. Tuy nhiên, bạn có thể lừa đảo vài người trong một 
đôi lúc, chứ bạn không thể lúc nào cũng lừa đảo được mọi người. Kẻ 
thực sự xấu ác, khi họ gây tạo tội lỗi mà không tự biết. Và người làm 
ác nhưng biết sám hối tội lỗi của mính là người có trí tuệ vậy. Nếuình 
phạm lỗi, ình nên chấp nhận điều ấy. Dĩ nhiên mình cần có can đảm 
để thấy được sự sai quấy của chính mình. Người có lỗi mà biết nhận 
lỗi và sửa lỗi. Những người này không khác gì những bậc thánh nhân. 
Phật tử thuần thành đừng bao giờ nghĩ rằng mình không may, bất hạnh, 
hay mình là nạn nhân của vận số. Bạn nên ý thức rằng tâm của bạn tạo 
nên những nguyên nhân gây nên mọi khổ đau phiền não cho chính 
bạn. Chỉ có như vậy mình mới có thể đi đến đời sống hạnh phúc thật sự 
được. Hơn nữa, người lớn không nhớ lỗi của người nhỏ. Người tu Phật 
nên luôn làm người lớn. Này các Tỳ Kheo! Thấy lỗi người dễ, thấy lỗi 
mình khó” rất rõ ràng. Lỗi người ta cố phanh tìm như tìm thóc trong 
gạo, còn lỗi mình ta cố che dấu như kẻ cờ gian bạc lận thu dấu quân 
bài (252). Nếu thấy lỗi người thì tâm ta dễ sinh nóng giận mà phiền 
não tăng thêm, nếu bỏ đi thì phiển não cũng xa lánh (253). Lỗi biết 
rằng lỗi, không lỗi biết rằng không lỗi, giữ tâm chánh kiến ấy, đường 
lành thấy chẳng xa (319).” Sau đó, đức Phật cũng nhắc lại và nhấn 
mạnh đến những giáo pháp cốt lõi mà Ngài đã dạy trước đây: Tam 
Pháp Ấn, Tứ Thánh Đế, Bát Thánh Đạo, Tứ Vô Lượng Tâm, Nhân 
Quả Nghiệp Báo, Mười Hai Nhân Duyên, Lục Độ Ba La Mật, Thiểu 
Dục Tri Túc, Thu Thúc Lục Căn, Quân Bình Tham Dục, Tiết Độ và Tự 
Chế trong Cuộc Sống, Thân Cận Thiện Tri Thức, Không Thân Cận Ác 
Tri Thức, Tuân Thủ Giới Luật, Tam Tu Giới Định Huệ, Y Nương Nơi 
Phật Pháp, Hãy Làm Nơi Nương Tựa Nơi Chính Mình, Chư Pháp Vô 
Thường, Thân Tâm Vô Thường, Những Chướng Ngại & Thử Thách 
Lớn Trên Đường Tu Tập, Vượt Qua Chướng Ngại Và Thử Thách Trong 
Tu Tập, vân vân. Cuối cùng, Đức Phật nhấn mạnh với chư Tăng những 
lời dạy cuối cùng của Ngài: “Tất cả vạn vật đều đi đến hoại diệt. Bây 
giờ các con hãy nỗ lực tinh tấn.” 

Khi sắp nhập diệt, đức Phật cũng đã dặn dò tứ chúng một câu cuối 
cùng: “Mọi vật trên đời không có gì quý giá. Thân thể rồi sẽ tan rã. 
Chỉ có đạo Ta là quý báu. Chỉ có chân lý của Đạo Ta là bất di bất 
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dịch.” Khi ngày Phật nhập diệt sắp gần kể, chư Tỳ kheo bịn rịn khôn 
nguôi. Thấy vậy đức Phật bèn dạy: “Ứng thân của Phật không thể ở 
mãi trên thế gian, đây là qui luật tự nhiện, nhưng giáo Pháp của ta thì 
còn mãi. Các người theo đó mà phụng hành.” Kế đó A Nan lại thỉnh 
cầu đức Phật nói những việc liên quan đến những quan tâm của hàng 
đệ tử sau khi Phật nhập diệt. Ngay trước lúc nhập diệt, dưới hàng cây 
Ta La Song Thọ tại thành Câu Thi Na, đức Phật đã căn dặn đệ tử của 
Ngài những lời di giáo cuối cùng như sau: Thứ nhất là hãy tự thấp đuốc 
lên mà đi. Hãy về nương nơi chính mình, chớ đừng nương tựa vào bất 
cứ ai khác. 7hứ nhì là hãy lấy giáo pháp của ta làm đuốc mà đi. Hãy 
nương vào giáo pháp ấy, chớ đừng nương vào bất cứ giáo pháp nào 
khác. 7⁄ ba là nghĩ về thân thể thì nên nghĩ về sự bất tịnh của nó. 
Thứ tư là nghĩ về thân thể thì nên nghĩ rằng cả đau đớn lẫn dễ chịu đều 
là những nhân đau khổ giống nhau, thì làm gì có chuyện ham chuộng 
dục vọng? Thứ năm là nghĩ về cái “ngã” nên nghĩ về sự phù du (qua 
mau) của nó để không rơi vào ảo vọng hay ôm ấp sự ngã mạn và ích 
kỷ khi biết những thứ nầy sẽ kết thúc bằng khổ đau phiền não? Thứ 
sáu là nghĩ về vật chất, các ông hãy tìm xem coi chúng có cái “ngã” 
tồn tại lâu dài hay không? Có phải chúng chỉ là những kết hợp tạm bợ 
để rồi chẳng chóng thì chầy, chúng sẽ tan hoại? 7»⁄ bảy là đừng lầm 
lộn về sự phổ quát của khổ đau, mà hãy y theo giáo pháp của ta, ngay 
khi ta đã nhập diệt, là các ông sẽ đoạn trừ đau khổ. Làm được như vậy, 
các ông mới quả thật là đệ tử của Như Lai. Thứ ám là nầy chúng đệ 
tử, giáo pháp mà Như Lai đã để lại cho các ông, không nên quên lãng, 
mà phải luôn xem như bảo vật, phải luôn suy nghiệm và thực hành. 
Nếu các ông y theo những giáo pháp ấy mà tu hành, thì các ông sẽ 
luôn hạnh phúc. Thứ chín là nầy chúng đệ tử, điểm then chốt trong 
giáo pháp là nhắc nhở các ông kểm giữ tâm mình. Hãy giữ đừng cho 
tâm “tham” là các đức hạnh của các ông luôn chánh trực. Hãy giữ tâm 
thanh tịnh là lời nói của các ông luôn thành tín. Luôn nghĩ rằng đời nây 
phù du mộng huyễn là các ông có thể chống lại tham và sân, cũng như 
tránh được những điều ác. Thứ mười là nếu các ông thấy tâm mình bị 
cám dỗ quyện quến bởi tham lam, các ông nên dụng công trì giữ tâm 
mình. Hãy là chủ nhân ông của chính tâm mình. Tứ mười một là tâm 
các ông có thể khiến các ông làm Phật, mà tâm ấy cũng có thể biến 
các ông thành súc sanh. Hễ mê là ma, hễ ngộ tức là Phật. Thế nên các 
ông phải luôn trì giữ tâm mình đừng để cho nó xa rời Chánh Đạo. Thứ 
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mười hai là các ông nên tương kính lẫn nhau, phải luôn tuân thủ giáo 
pháp của Như Lai, chớ không nên tranh chấp. Các ông phải giống như 
nước và sữa tương hợp nhau, chớ đừng như nước và dầu, không tương 
hợp với nhau. Thứ mười ba là chúng đệ tử, các ông nên cùng nhau ôn 
tầm, học hỏi và thực hành giáo pháp của Như Lai. Đừng lãng phí thân 
tâm và thì giờ nhàn tấn hay tranh cãi. Hãy cùng nhau thụ hưởng những 
bông hoa giác ngộ và quả vị của Chánh Đạo. Thứ mười bốn là chúng 
đệ tử, giáo pháp mà Như Lai đã truyền lại cho các ông là do tự thân 
Như Lai chứng ngộ, các ông nên kiên thủ y nương theo giáo pháp ấy 
mà tu hành chứng ngộ. Thứ mười lăm là chúng đệ tử, nếu các ông bỏ 
bê không y nương theo giáo pháp Như Lai mà tu hành, có nghĩa là các 
ông chưa bao giờ gặp Như Lai. Cũng có nghĩa là các ông xa Như Lai 
vạn đậm, cho dù các ông có đang ở cạnh Như Lai. Ngược lại, nếu các 
ông tuân thủ và thực hành giáo pháp ấy, dù ở xa Như Lai vạn dậm, các 
ông cũng đang được cạnh kể Như Lai. Thứ mười sáu là chúng đệ tử, 
Như Lai sắp xa rời các ông đây, nhưng các ông đừng than khóc sầu 
muộn. Đời là vô thường; không aI có thể tránh được sự hoại diệt nơi 
thân. Nhục thân Như Lai rồi đây cũng sẽ tan hoại như một cái xe mục 
nát vậy. Thứ mười bảy là các ông không nên bị thương; các ông nên 
nhận thức rằng không có chi là thường hằng và nên giác ngộ thật tánh 
(tánh không) của nhân thế. Đừng ôm ấp những ước vọng không tưởng 
vô giá trị rằng biến dị có thể trở thành thường hằng. Thứ mười tám là 
chúng đệ tử, các ông nên luôn nhớ rằng ma dục vọng phiển não luôn 
tìm cơ hội để lừa gạt tâm các ông. Nếu một con rắn độc đang ở trong 
phòng của các ông, muốn ngủ yên các ông phải đuổi nó ra. Các ông 
phải bứt bỏ những hệ phược của dục vọng phiền não và đuổi chúng đi 
như đuổi một con rắn độc. Các ông phải tích cực bảo hộ tâm mình. 7ñ 
mười chín là chúng đệ tử, giây phút cuối cùng của ta đã tới, các ông 
đừng quên rằng cái chết chỉ là sự chấm dứt của thân xác. Thân xác 
được sanh ra từ tinh cha huyết mẹ, được nuôi dưỡng bằng thực phẩm, 
thì bệnh hoạn và tử vong là điều không tránh khỏi. Thứ hai mươi là bản 
chất của một vị Phật không phải là nhục thể, mà là sự giác ngộ Bồ Đề. 
Một nhục thân phải tử vong, nhưng Trí huệ Bồ Đề sẽ tổn tại mãi mãi 
trong chơn lý của đạo pháp. Ai chỉ thấy ta bằng nhục thể là chưa bao 
giờ thấy ta; ai chấp nhận và thực hành giáo pháp Như Lai mới thật sự 
thấy được Như Lai. Thứ hai mươi mốt là sau khi Như Lai diệt độ, thì 
giáo pháp của Như Lai chính là Đạo Sư. Những ai y nương theo giáo 
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pháp Như Lai mà tu hành mới chính là đệ tử thật của Như Lai. Thứ hai 
mươi hai là trong bốn mươi lầm năm qua, ta chưa từng giữ lại một thứ 
gì trong giáo pháp của ta. Không có gì bí mật, không có gì ẩn nghĩa; tất 
cả đều được chỉ bày rõ ràng cặn kẻ. Hỡi chúng đệ tử thân thương, đây 
là giây phút cuối cùng. Lát nữa đây ta sẽ nhập Niết Bàn. Và đây là 
những lời căn dặn cuối cùng của ta. 

Theo kinh Đại Bát Niết Bàn trong Trường Bộ Kinh, quyển 1ó, 
trước khi nhập diệt, Đức Phật đã ân cần dặn dò tứ chúng bằng cách 
nhắn gửi với ngài A Nan rằng: “Chính vì không thông hiểu Tứ Thánh 
Đế mà chúng ta phải lăn trôi bấy lâu nay trong vòng luân hồi sanh tử, 
cả ta và chư vị nữa!” Trong những ngày cuối cùng, Đức Phật luôn 
khuyến giáo chư đệ tử nên luôn chú tâm, chánh niệm tỉnh giác tu tập 
giới định huệ “Giới là như vậy, định là như vậy, tuệ là như vậy.” Trong 
những lời di giáo sau cùng, Đức Thế Tôn đã nhắc nhở A Nan Đa: “Như 
Lai không nghĩ rằng Ngài phải lãnh đạo giáo đoàn hay giáo đoàn phải 
lệ thuộc vào Ngài. Vì vậy, này A Nan Đa, hãy làm ngọn đèn cho chính 
mình. Hãy làm nơi nương tựa cho chính mình. Không đi tìm nơi nương 
tựa bên ngoài. Hãy giữ lấy chánh pháp làm ngọn đèn. Cố giữ lấy 
chánh pháp làm nơi nương tựa. Và này A Nan Đa, thế nào là vị Tỳ 
Kheo phải làm ngọn đèn cho chính mình, làm nơi nương tựa cho chính 
mình, không đi tìm nơi nương tựa bên ngoài, cố giữ lấy chánh pháp làm 
ngọn đèn? Ở đây, này A Nan Đa, vị Tỳ Kheo sống nhiệt tâm, tinh cần, 
chánh niệm, tỉnh giác, nhiếp phục tham ái ưu bi ở đời, quán sát thân, 
thọ, tâm, và pháp.” Đoạn Đức Thế Tôn quay sang tứ chúng để nói lời 
khích lệ sau cùng: “Hãy ghi nhớ lời Ta đã dạy các con. Lòng tham và 
dục vọng là nguyên nhân của mọi khổ đau. Cuộc đời luôn luôn biến 
đổi vô thường, vậy các con chớ nên tham đắm vào bất cứ thứ gì ở thế 
gian nầy. Mà cần nỗ lực tu hành, cải đổi thân tâm để tìm thấy hạnh 
phúc chân thật và trường cửu. Này chư Tỳ Kheo, ta khuyến giáo chư 
vị, hãy quán sát kỹ, các pháp hữu vi đều vô thường biến hoại, chư vị 
hãy nỗ lực tinh tấn!” 


The Last Showers gƒ Dharmas 
0ƒ the Buddha In Kusunagara 


The last showers of Dharmas or the last teachings of the Buddha 
(Instructions left by the Buddha at his last gasp) In the Kusinagara 
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which were recorded by his disciples in the sutra on the last 
Instructions, the suftra on transforming teaching handed down or 
bequeathed by the Buddha. After attaining enlightenement and more 
than four decades of spreading message of the truth regarding the Four 
Noble Truths. This message 1s one of the most important parts 1n the 
Buddha's Teachings. The Buddha gave this message to suffering 
humanity for their guidance, to help them to be rid of the bondage of 
“Dukkha” and to attain happiness, both relative and absolute (relative 
happiness or worldly happiness, absolute happiness or Nirvana). These 
Truths are not the Buddha”s creation. He only re-discovered thetr 
exIstence. The Buddha said: “[ am neither a vaguely so-called God nor 
an Incarnation of any vaguely so-called God. I[ am only a man who re- 
discovers what had been covered for so long. Ï am only a man who 
aftains enlightenment by completely comprehending all Noble Truths.” 
In fact, the Buddha 1s a man who deserves our respect and reverence 
not only as a teacher but also as a Saint. He was a man, but an 
extraordinary man, a unique being 1n the universe. AII his 
achievements are atfributed to his human effort and his human 
understanding. He achieved the highest mental and Imtellectual 
aftainments, reached the supreme purity and was perfect In the best 
qualitles of human nature. He was an embodiment of compassion and 
wisdom, two noble principles in Buddhism. The Buddha never claimed 
to be a savior who tried to save “souls" by means of a revelation of 
other religions. The Buddha”s message 1s simple but priceless to all of 
us: “Infinite potentialities are latent in man and that it must be man”s 
effort and endeavor to develop and unfold these possibilities. That 1s to 
say, In cach man, there exiss the Buddha-nature; however, 
deliverance and enlightenment lie fully withn man's effort and 
endeavor.” 

After arriving in Kusinagara, at his death approached, the Buddha 
asked the assembly of monks 1f they had any questions. The gathering 
remained silent. The Buddha took a quick look at all of his disciples 
before summarized his Last Teachings which include some of his 
reminders on the previously preached teachings. Talking about keeping 
precepts, the Buddha reminded: “AÀ monk 1s expected to observe all 
Patimokkha Sila or the fundamental moral code (The 227 discIplinary 
rules binding on the Bhikkhu and 311 for Bhikkhuni, according to the 
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Theravada Buddhism, recited on Uposatha days (những ngày Bố Tát) 
for the purposes of confession). Talking about subduing anger, the 
Buddha reminded: “O, Monksl In order to subdue anger and 
resentment, we must develop a compassionate mind by meditating on 
loving kindness, pity and compassion. The basis of anger 1s usually fear 
for when we get angry we feel we are not afraid any more, however, 
this 1s only a blind power. The energy of anger, IÝ IS not so 
destructive, 1t may not be of any consfructive. In fact, extreme anger 
could eventually lead us even to taking our own life. When you are 
angry at someone, let step back and try to think about some of the 
posltive qualitles of that person. To be able to do this, your anger 
would be reduced by I1ts own. Talking about seeking after nothing, the 
Buddha reminded: “O, Monks! Men of the world, in eternal confusion, 
are atfached everywhere to one thing or another, which 1s called 
seeking. The wise, however, understand the truth and are not like the 
vulgar. Their minds abide serenely in the uncreated while the body 
turns about in accordance with the laws of causation. All things are 
empty and there 1s nothing desirable and to be sought after. Wherever 
there 1s nothing merit of briphtness there follows the demerit of 
darkness. The triple world there one stays too long 1s like a house on 
fire; all that has a body suffers, and who would ever know what 1s rest? 
Because the wise are thoroughly acquainted with this truth, they get 
neer attached to anything that becomes, their thoughts are quieted, they 
never seek. “Wherever there 1s seeking, there you have sufferings; 
when seeking ceases you are blessed. Thus we know that not to seeK 1s 
verily the way to the truth. Therefore, one should not seek after 
anything.” Talking about Elevated Pride the Budd reminded: “Elevated 
Pride means arrogance or haughtiness. Arrogance and pride, a kind of 
klesa, one of the five hipher bonds of desire. Pride 1s asserting 
Superiority over Inferiors and equality with equals. Looking down on 
others. Haughty people are self-agsrandized and boasting. They tend to 
bully their superliors and trample the Inferior. They refuse to learn any 
more or listen to advice or explanatflons; and as a result commIt 
repretable errors. Conceit arilses when practitloners begin to 
experience Jjoy, rapture, delight, and other Interesting things 1n practice. 
Mana or conceit has the characteristic of bubbly energy, of a great zeal 
and enthusiasm arising In the mind. One overflows with energy and 1s 
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filled with self-centered, self-glorifying thoughts like, “l”m so great, no 
one can compare with me.” Á prominent aspect of conceIt 1s “stiffness 
and rigidity.” One”s mind feels stiff and bloated, like a python that has 
Just swallowed some other creature. This aspect of mana 1s also 
reflected as tension In the body and posture. Its victims get big-headed 
and stiff-necked, and thus may find 1t difficult to bow respectfully to 
others. Conceit 1s really a fearsome mental state because 1t destroys 
gratitude, making 1t difficult to acknowledge that one owes any kind of 
debt to another person. Forgetting the good deeds other have done for 
us In the past, one belittles them and denigrates their virtues. Not only 
that, but one also actively conceals the virtues of others so that no one 
will hold them in esteem. All of us have had benefactors In our Ïives, 
especially in chidhood and younger days. Our parents, for example, 
gave us love, education and necessities of life at a tme when we were 
helpless. Our teachers gave us knowledge. Friends helped us when we 
got Into trouble. Remembering our debfs to those who have helped us, 
we feel humble and grateful, and we hope for a chance to help them In 
turn. There are two fypes of rare and precious people in the world. The 
first types 1s a benefactor, one who 1s benevolent and kind, who helps 
another person for noble reasons, sparing no effort to help beings 
liberate themselves from the sufferings of samsara. The second type 1s 
the one who Is grateful, who appreciates the good that has been done 
for him or her, and who tries to repay It when the time 1s ripe.” Talking 
about heedlessness, the Buddha reminded: “The foolish indulge In 
heedlessness, while the wise protect heedfulness. The wise with right 
effort, heedfulness and discipline to build up an 1sland which no flood 
can overflow. Who 1s heedless before but afterwards heedless no more, 
wWill outshine this world, like a moon free from clouds. To the Buddhas, 
a person who has conquered thousands of thousands of people In the 
battlefield cannot be compared with a person who 1s VICfOTIOUS OVe€T 
himself because he 1s truly a supreme winner. A person who confrols 
himself will always behave In a self-tamed way. And a self well-tamed 
and restrained becomes a worthy and reliable refuge, very difficult to 
obfain. A person who knows how to sit alone, to sleep alone, to walk 
alone, to subdue oneself alone will take delight In living in deep 
forests. Such a person Is a trustworthy teacher because being well 
tamed himself, he then instructs others accordinply. So the Buddha 
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advises the well-tamed people to control themselves. Only the well 
tamed people, the heedful people, know the way fo sfop contentions, 
quarrels and disputes and how to live in harmony, In friendliness and in 
peace.” Talking about sleepiness and sloth, the Buddha reminded: 
“[hina or Middha (sleepiness) 1s sloth or morbid state of the mind and 
mental properties, ylelding to sleep or drowsiness. Ïf 1s not, as some 
are inclined to think, slugøishness of the body; for even the Arahats, 
the Perfect Ones, who are free from this 1ll also experlence bodily 
fatigue. This sloth and torpor, like butter too sHiff to spread, make the 
mind rigid and Inert and thus lessen the practitioner”s enthusiasm and 
earnestness from meditation so that he becomes mentally sick and lazy. 
Laxity leads to greater slackness until finally there arises a state of 
callous Indifference.” Talking about greed and desire, the Buddha 
reminded: “Greed and desire are the cause of all unhappiness or 
suffering. Everything sooner or later must change, so do not become 
attached to anything. Instead devote yourself to clearing your mind and 
finding the truth, lasting happiness.” Knowing how to feel satisfiied with 
Íew possessions help us destroy greed and desire. This means beIng 
content with material conditions that allow us to be healthy and strong 
enouph to cultivate. This 1s an effective way to cut through the net of 
passlons and desires, atfain a peaceful state of mind and have more 
time to help others. Culuivaton helps us balance “Lust by 
contemplation of loathsomeness.” The Buddha added: “Karma that you 
have made for yourself can only disappear 1Ÿ you want 1t to. No one can 
make you want 1t to disappear. I[ have many kinds of medicine, but I 
can't take 1t for you.” Talking about seeing only others' faults, not our 
own ones, the Buddha reminded: “For the maJorIty Of us, If 1s easy seen 
are others' faults, but hard indeed to see one”s own faults. We should 
not evade self-responsibility for our own actions by blaming them on 
circumstances or unluckiness. Usually when a man 1s forced to see his 
own weakness, he avoids it and Instead gives 1t to self-deceit. He will 
search his braIn for an excuse, even the lamest one wIll do, to Justtfy 
his actions. He may succeed in doïng this. Sometimes he succeeds so 
well In trying to fool others, he even manages to fool himself with the 
very ghost created by his mind. However, you may fool some of the 
people for some of the time, but not all the people all the time. The 
fool who does not admit he 1s a fool 1s a real fool. And the fool who 
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admits he 1s a fool 1s wise to that extent. If you have made a mistake, 
then admit it. You need courage, of course admission of your own 
mistake 1s not pleasant. You also need wisdom to see your own faults. 
The Buddha once taught: Those who make mistakes, but admit that 
they make mistakes and correct them. Those people are not different 
{rom the saints. Sincere Buddhists should not think that you have been 
unlucky, or you have been a victim of fate. Face your shortcomings. 
You must realize that your mind has created the conditions which gave 
rise fo the miseries and difficulties you are experiencing. This 1s the 
only way that can help lead you to a happy life. Anclents often said: 
“Great men do not remember the faults of lesser men.” We, lay 
Buddhists, should always try to be great men. It 1s very clearly that 1fs 
easy fo see the faults of others, but 1t 1s difficult to perceIve our own 
faults. ÀA man winnows his neighbor”s faults like chaff, but hides his 
own, as a dishonest gambler conceals a losing dice (Dharmapada 252). 
He who sees others` faults, Is easy to get Irrtable and Increases 
afflictions. If we abandon such a habit, afflictions wIll also be gone 
(Dharmapda 253). Those who perceive wrong as wrong and what 1s 
right as right, such men, embracing right views and go to the blissful 
state (Dharmapada 319). Then, the Buddha also reminded his 
disciples of previous parts of his core teachings: Three Dharma Seals, 
Four Noble Truths, the Noble Eightfold Path, Four Immeasurable 
Minds, Caauses-Effects-Retributons ¡in Buddhism, the Twelve 
Conditions of Cause-and-Effect, Six Paramitas, Be Content with Few 
Desires and Be Satisfied with What We Have, Sense Restraint in Dally 
Activities, To Balance Lust, Be Moderate and Self-Restraint in Daily 
Life, Closely Associate With Good-Knowing Advisors, Not to Closely 
Assoclate With Evil Friends, To Observe Buddhist Precepts Meaning to 
Restrain and Control the Body and Mind, Three Studies of Discipline- 
Meditation-WIsdom, Reliance on the Buddha's Dharma, Be A Refuge 
to Yourselves, Everything Is Impermanent, Impermanence of the Body 
and Mind, Big Obstructions & Challenges on the Path of Cultivation, 
Overcoming Obstructions and Challenges in Cultivation, and so on. 
Finally, the Buddha emphasized his last words to the monks: “AlI 
things composed are perishable. Now strive diligently.” 

When 1t was about time for Him to enter Nirvana, the Buddha also 
uttered His last words: “Nothing in this world 1s precious. The human 
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body wIll disintegrate. Ony 1s Dharma preclous. Only 1s Truth 
everlasting.” When the day of the Buddha”s passing away was drawIng 
near, and the Bhiksus were reluctant for the parting. The Buddha 
Iinstructed them saying: “he Buddha”s incarnation body cannot say In 
the world forever. This 1s the natural law. But my dharma can live on 
for a long tine. You should observe and practice according to my 
teachings.” Ananda and others then consulted the Buddha on things of 
the Buddhaˆs disciples after the Buddha”s passing away. Right before 
entering Nirvana, beneath the Sala Trees at Kusinagara, the Buddha 
taught his last words to his disciples as follows: Ƒïrsí, make yourself a 
light. Rely upon yourself, do not depend upon anyone else. Secønd, 
make my teachings your light. Rely on them; do not rely on any other 
teaching. 7⁄rđ, consider your body, think of 1s Iimpurlty. Fourth, 
consider your body, knowing that both 1fs pains and its delight are alike 
causes of suffering, how can you Indulge in 1ts desires? #7/h, consider 
your “self,” think of 1ts transclency, how can you fall into delusion 
about 1t and cherish pride and selfishness, knowing that they must end 
1n Iinevitable suffering and afflictions? S¡xíh, consider substances, can 
you find among them any enduring “self”? Are they aggregates that 
sooner or later wIll break apart and be scattered? Seyenrh, do not be 
confused by the universality of suffering, but follow my teaching, even 
after my death, and you wIll be rid of pain. Do this and you will indeed 
be my disciples. #¡eh?h, my disciples, the teachings that I have given 
you are never be forgotten or abandoned. They are always to be 
treasured, they are to be thought about, they are to be practiced. lf you 
follow these teachings, you wIll always be happy. Ninh, my discIples, 
the point of the teachings 1s to confrol your own mind. Keep your mind 
Írom greed, and you wIll keep your behavior right; keep your mind 
pure and your words faithful. By always thinking about the transcIency 
of your life, you wIll be able to resist greed and anger, and wIll be able 
to avoid all evils. 7Teníh, 1ƒ you find your mind tempted and so 
enfangled In greed, you must try to suppress and control the temptation; 
be the master of your own mind. EÏevenfh, a man”s mind may make 
him a Buddha, or It may make him a beast. Misled by error, one 
becomes a demon; enlightened, one become a Buddha. Therefore, 
confrol your mind and do not let it deviate from the right path. Tweffih, 
you should respect each other, follow my teachings, and refrain from 
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đisputes. You should not like water and oil, repel each other, but should 
like milk and water, mingle together. Thirfeenth, my disciples, you 
should always study together, learn together, practise my teachings 
together. Do not waste your mind and time 1n Idleness and quarreling. 
EnJoy the blossoms of Enlightenment In their season and harvest the 
fruit of the right path. Fourreenth, my disciIples, the teachings which I 
have given you, I gained by following the path myself. You should 
follow these teachings and conform to theIr spIrIt on eVery OCCaSIOH. 
FưƯieenth, my disciples, 1ƒ you neglect them, it means that you have 
never really met me. lt means that you are far from me, even If you are 
actually with me. But 1ƒ you accept and practice my teachings, then you 
are very near fo me, even though you are far away. Sixfeenfh, my 
disciples, my end 1s approaching, our parting 1s near, but do not lamer. 
LIÍe 1s ever changing; none can escape the disolution of the body. Thịs 
l am now to show by my own death, my body falling apart like a 
dilapidated cart. Sevwenfeenh, do not vainly lament, but realize that 
nothing 1s permanent and learn from 1t the emptiness of human life. Do 
not cherish the unworthy desire that the changeable might become 
unchanging. Eieh/eenth, my disciples, you should always remember 
that the demon of worldly desires 1s always seeking chances to deceIve 
the mind. If a viper lives In your room and you wish to have a peaceful 
sleep, you must first chase 1t out. You must break the bonds of worldly 
passions and drive them away as you would a viper. You must 
posltively protect your own mind. Minefeenth, my discIples, my last 
moment has come, do not forget that death 1s only the end of the 
physical body. The body was born from parents and was nourished by 
food; Just as Iinevitable are sickness and death. 7wenrieth, but the true 
Buddha 1s not a human body: 1t is Enlightenment. A human body must 
die, but the Wisdom of Enlightenment will exIst forever 1n the truth of 
the Dharma, and in the practice of the Dharma. He who sees merely 
my body does not see me. Only he who accepts and pracftles my 
teaching truly sees me. 7Wwemfy-ƒfirst, after my death, the Dharma shall 
be your teacher. Follow the Dharma and you will be true to me: 
Twemty-Second, during the last forty-five years of my life, I have 
withheld nothing from my teachings. There 1s no secret teaching, no 
hidden meaning; everything has been taught openly and clearly. My 
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dear disciples, this 1s the end. In a moment, [ shall be passing Into 
Nirvana. This 1s my last Instruction. 

According to the Mahaparinrvana Sutra In the Digha Nikaya, 
volume 16, the Buddha compassionately reminded Ananda: “lt 1s 
through not understanding the Four Noble Truths, o Bhiksus, that we 
have had to wander so long In this weary path of rebirth, both you and 
If° On his last days, the Buddha always reminded his disciples to be 
mindful and self-possessed 1n learning the Three-fold training “Such 1s 
right conduct, such 1s concentration, and such 1s wIsdom.” In His last 
Instructions to the Order, the Buddha told Ananda: “he Tathagata 
does not think that he should lead the Order or the Order 1s dependent 
on Him. Therefore, Ananda, be lamps to yourselves. Be a refuge to 
yourselves. Go to no external refuge. Hold fast to the Dharma as a 
lamp. Hold fast to the Dharma as a refuge. And how, O Ananda, 1s a 
Bhiksu to be a lamp to himself, a refuge to himself, going to no 
external refuge, holding fast to the Dharma as a lamp? Herein, a 
Bhiksu lives diligent, mindful, and self-possessed, overcoming desire 
and grief In the world, reflecting on the body, feeling, and mind and 
mental obJects.” Then the Buddha turned to everyone and said his final 
exhortation: “Remember what I have taught you. Craving and desire 
are the cause of all unhappiness. Everything sooner or later must 
change, so do not become atfached to anything. Instead, devote 
yOourself to clearing your mind and finding true and lasting happiness. 
Behold now, O Bhiksus, I exhort youl SubJect to change are all 
component things†! Strive on with diligence!”” 
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Chương Hai Mươi 
Chapter Tweny 


Đức Phật Nhập Niết Bàn 


Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của Niết Bàn: Phật Niết Bàn hay sự 
chấm dứt khổ đau phiền não, và vượt qua bể khổ sanh tử. Trong Phật 
giáo, Niết bàn là sự chấm dứt hoàn toàn những ham muốn và khổ đau 
phiền não. Niết Bàn là mục tiêu tối thượng của những người tu theo 
Phật. Khi chúng ta nói đến Niết Bàn chúng ta gặp phải những khó 
khăn trong việc diễn tả vì bản chất xác thực của một kinh nghiệm 
không thể và không bao giờ có thể được truyền đạt bằng ngôn từ. Kinh 
nghiệm này phải được mỗi người tự mình kinh qua, không có ngoại lệ. 
Chúng ta phải kinh qua việc chấm dứt khổ đau phiển não, những tai 
họa của luyến chấp, sân hận và vô minh. Khi chúng ta loại bổ được 
những nguyên nhân của khổ đau phiển não là chúng ta chứng nghiệm 
niết bàn cho chính mình. Nirvana gồm “Nir` có nghĩa là ra khỏi, và 
“vana" có nghĩa là khát ái. Ñirvana có nghĩa lá thoát khỏi luân hồi sanh 
tử, chấm dứt khổ đau, và hoàn toàn tịch diệt, không còn ham muốn hay 
khổ đau nữa (Tịch diệt hay diệt độ). Niết Bàn là giai đoạn cuối cùng 
cho những ai đã dứt trừ khát ái và chấm dứt khổ đau. Nói cách khác, 
Niết Bàn là chấm dứt vô minh và ham muốn để đạt đến sự bình an và 
tự do nội tại. Niết Bàn với chữ “n” thường đối lại với sanh tử. Niết bàn 
còn dùng để chỉ trạng thái giải thoát qua toàn giác. Niết Bàn cũng 
được dùng theo nghĩa trở về với tánh thanh tịnh xưa nay của Phật tánh 
sau khi thân xác tiêu tan, tức là trở về với sự tự do hoàn toàn của trạng 
thái vô ngại. Trạng thái tối hậu là vô trụ Niết Bàn, nghĩa là sự thành 
tựu tự do hoàn toàn, không còn bị ràng buộc ở nơi nào nữa. Niết Bàn 
là danh từ chung cho cả Tiểu Thừa lẫn Đại Thừa. Theo Kinh Lăng Già, 
Đức Phật bảo Mahamati: “Nầy Mahamati, Niết Bàn nghĩa là thấy suốt 
vào trú xứ của thực tính trong ý nghĩa chân thật của nó. Trú xứ của 
thực tính là nơi mà một sự vật tự nó trú. Trú trong chính cái chỗ của 
mình nghĩa là không xao động, tức là mãi mãi tĩnh lặng. Nhìn thấy suốt 
vào trú xứ của thực tính đúng như nó nghĩa là thông hiểu rằng chỉ có 
cái được nhìn từ chính tâm mình, chứ không có thế giới nào bên ngoài 
như thế cả.” Sau khi Đức Phật vắng bóng, hầu hết các thảo luận suy 
luận siêu hình tập trung quanh đề tài Niết Bàn. Kinh Đại Bát Niết Bàn, 
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những đoạn văn bằng tiếng Bắc Phạn vừa được phát kiến mới đây, một 
ở Trung Á và đoạn khác ở Cao Dã Sơn cho thấy một thảo luận sống 
động về các vấn đề như Phật tánh, Chân như, Pháp giới, Pháp thân, và 
sự khác nhau giữa các ý tưởng Tiểu Thừa và Đại Thừa. Tất cả những 
chủ điểm đó liên quan đến vấn để Niết Bàn, và cho thấy mối bận tâm 
lớn của suy luận được đặt trên vấn để vô cùng quan trọng nầy. Sự giải 
thích tương đối nhất của Niết Bàn là trạng thái cao nhất của thiển định 
“đã dừng mọi ý tưởng và cảm thọ.` Niết Bàn cũng còn gọi là sự tận 
diệt các thức, tức là sự thực nghiệm vô phân biệt, bởi lẽ vòng luân hồi 
sanh tử được thành hình qua dòng tâm thức, và Niết Bàn chính là sự 
tiêu diệt sanh tử, là thực tại của vô ngã. Bằng những phương tiện tu tập 
thiển định để trí tuệ hiện tiền sẽ tịnh chỉ được tiến trình hoạt động của 
ý thức. Phật giáo luôn luôn dùng một số từ phủ định để tạm mô tả 
trạng thái không thể diễn tả được của Niết Bàn như: “Đây là sự không 
sanh, không hữu, không tạo, không tác, vân vân. Niết Bàn là trạng thái 
không đất, không nước, không có cảnh giới Không vô biên xứ hoặc 
Thức vô biên xứ. Niết Bàn không đến, cũng không đi, không đứng, 
không sanh, không diệt, không bắt đầu, không chấm dứt. Như thế là sự 
chấm dứt đau khổ. Vì vậy Niết Bàn là vượt ra ngoài sự đau khổ. Nơi 
đó không có thay đối, không sầu muộn, không ô nhiễm. Nơi đó an lạc 
và hạnh phúc. Đây chính là hải đảo, là nơi trú ẩn, nơi về nương và mục 
đích tối hậu. Thêm vào đó, thuật ngữ °Nibbana' trong kinh điển Pali rõ 
ràng biểu thị một thực thể thống nhất thường hằng, tổn tại, vượt khỏi 
tam giới. Đây là bản chất vô tận, không thể diễn tả được, không sanh, 
không diệt và vượt qua tất cả những phân biệt đối đãi, đồng nhất với 
vô ngã. 

Trước khi nhập diệt, Đức Phật nói với chúng đệ tử rằng Niết Bàn 
là hạnh phúc, là niềm an lạc tối thượng, bất tử, không có tạo tác, nó 
vượt ra ngoài đất, nước, lửa, gió. Nó không thể nào dò hay đo lường 
được. Ngoài bốn phẩm chất của cuộc đời Đức Phật được giảng trong 
Kinh Niết Bàn: Thường, Lạc, Ngã, Tịnh, đức Phật đã diễn tả Niết bàn 
bằng những danh từ sau đây: Vô tận, Bất Tùy Thế, Vô Song, Tối 
Thượng, Tối Cao, Vượt ra ngoài, Nương Tựa Tối Thượng, Châu Toàn, 
An Toàn, Hạnh Phúc, Duy Nhất, Vô Trụ, Bất Khả Diệt, Tuyệt đối 
trong sạch, Siêu Thế, Vĩnh Cửu, Giải Thoát, Vắng Lặng, vân vân. Niết 
Bàn có thể tàng giữ muôn đức vô vi, nơi sanh ra các việc lợi lạc thế 
gian và xuất thế gian, một trong tam pháp vô vi. Theo Phật giáo, Niết 
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Bàn còn có những đặc tính tổng quát sau đây: Thường Trụ, Tịch Diệt, 
Bất Lão, Bất Tử, Thanh Tịnh, Giải Thoát, Vô Vi, Bất Sanh, An lạc, 
Diệt Độ (Diệt Sanh Tử, Diệt Tham Dục và Chấm dứt hết thảy khổ đau 
để đi vào an lạc). Bên cạnh đó, Niết Bàn còn có những đặc Tính riêng 
sau đây: 1) Niết Bàn có thể được vui hưởng ngay trong kiếp nầy như là 
một trạng thái có thể đạt được. 2) Theo Kinh Niết Bàn thì Niết Bàn có 
đầy đủ những bản chất của cõi siêu việt sau đây: a) Thường (không 
cón bị chi phối bởi vô thường), b) Lạc, c) Ngã, đ) Tịnh. 

Theo Phật giáo, có tám loại pháp vị đầy đủ của Niết Bàn: Thường 
Trụ, Tịch Diệt, Bất Lão, Bất Tử, Thanh Tịnh, Hư Không Siêu Việt, Bất 
Động, và Khoái Lạc. Ngoài ra, Niết Bàn cón có những đặc tính khác 
như sau: 1) Sự triệt tiêu hoàn toàn của ham muốn và đau khổ. Mục 
tiêu tối thượng của những người tu Phật. Trạng thái có thể đạt được 
bằng những ước vọng chánh đáng như thanh tịnh cuộc sống và tận diệt 
bản ngã. Phật đã nói về Niết Bàn như một nơi không sanh, không diệt. 
2) Niết bàn là một trạng thái tinh thần có thể chứng ngộ được. Sự kiện 
rõ ràng chứng tổ Niết bàn không phải là một trạng thái hư vô. 3) Niết 
Bàn không phải là một nơi chốn hay một loại thiên đàng cho linh hồn 
trú ẩn trong đó. Niết Bàn là trạng thái chứng đắc tùy thuộc chính bản 
thân này, và trạng thái này có thể chứng nghiệm ngay trong đời này. 
Niết Bàn vượt ra ngoài sự diễn tả của văn tự ngôn ngữ. Nó vượt ra 
ngoài phạm trù thời gian và không gian mà phàm phu diễn tả. 4) Niết 
bàn là nơi (nếu chúng ta có thể tạm gọi như vậy) mà tham sân sĩ bị 
diệt tận và các lậu hoặc bị đoạn tận. 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm loại Niết 
Bàn hay năm loại bất hoàn hay ngũ chủng Na Hàm. Thứ nhất là Trung 
Gian Bát Niết Bàn. Thánh giả bất hoàn chết ở Dục giới rồi vãng sanh 
về Sắc giới. Thứ nhì là Sinh Bát Niết Bàn. Đã sanh ra trong cõi Sắc 
giới thì không bao lâu sau sẽ đoạn lìa tất cả mọi phiển não còn sót lại. 
Thứ ba là Hữu Hạnh Bát Niết Bàn. Đã sanh vào cõi bất hoàn một thời 
gian sau khi tinh tấn tu tập sẽ đi đến quả vị cuối cùng là Niết Bàn. Thứ 
tư là Vô Hạnh Bát Niết Bàn. Đã sanh vào cõi bất hoàn mà không chịu 
tinh tấn tu hành thì quả vị cuối cùng sẽ bị trì hoản. Thứ năm là Thượng 
Lưu Bát Thú A-Ca-Ni-Sa. Người đã sanh vào cõi bất hoàn đi từ Hạ 
Thiên tiến lên Thượng Thiên để cuối cùng đạt đến cứu cánh Niết Bàn. 

Theo Bồ Tát Long Thọ trong Triết Học Trung Quán, Niết Bàn 
hoặc thực tại tuyệt đối không thể là hữu (vật tôn tại), bởi vì nếu nó là 
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hữu, nó sẽ bị kêm chế ở nơi sanh, hoại, diệt, vì không có sự tổn tại nào 
của kinh nghiệm có thể tránh khỏi bị hoại diệt. Nếu Niết Bàn không 
thể là hữu, thì nó càng không thể là vô, hay vật phi tổn tại, bởi vì phi 
tồn tại chỉ là một khái niệm tương đối, tùy thuộc vào khái niệm hữu 
mà thôi. Nếu chính “hữu' được chứng minh là không thể áp dụng cho 
thực tại, thì vô lại càng không thể chịu nổi sự soi xét chỉ li, bởi vì “vô” 
chỉ là sự tan biến của “hữu” mà thôi.` Như vậy khái niệm “hữu' và “vô' 
không thể áp dụng đối với thực tại tuyệt đối, lại càng không thể nghĩ 
tới chuyện áp dụng những khái niệm nào khác, bởi vì mọi khái nệm 
khác đều tùy thuộc vào hai khái niệm nầy. Nói tóm lại, tuyệt đối là 
siêu việt đối với tư tưởng, và vì nó siêu việt đối với tư tưởng nên nó 
không thể được biểu đạt bằng tư tưởng, những gì không phải là đối 
tượng của tư tưởng thì chắc chắn không thể là đối tượng của ngôn từ. 

Rừng Sa La Đêm Không Ngủ: Tưởng cũng nên nhắc lại, sau khi 
dùng bữa tại nhà ông Thuần Đà, đức Phật tiếp tục cuộc hành trình từ 
thành Ba Bà (Pava) đến bờ sông Cước Câu Đa. Đức Phật quyết định 
dừng lại nghỉ ngơi một lúc. Lúc đức Phật và chúng hội dừng nghỉ dưới 
những bóng cây bên bờ sông Cước Câu Đa (Kakuttha), có một vị 
vương tử trong vùng tên là Phất Câu Sa (Pukkusa) thuộc dòng tộc Mạt 
La, vốn là đệ tử của tiên nhân A La Lam. Phất Câu Sa đang đi từ thành 
Câu Thi Na đến thành Ba Bà (Pava). Khi nghe nói có đức Phật, ông 
liền xin được gặp Ngài. Đức Phật liền giảng cho anh ta nghe về pháp 
sống hòa thuận, khiến cho Phất Câu Sa khởi thâm tín và phát nguyện 
suốt đời quy y Phật-Pháp-Tăng. Phất Câu Sa liền cúng dường hai tấm 
vải mịn lên Phật. Đức Phật nhận một tấm, còn tấm kia, đức Phật để 
nghị anh nên cúng dường cho tôn giả A Nan. Sau đó đức Phật và chúng 
Tỳ Kheo vượt qua sông Cước Câu Đa (Kakuttha), đi một đoạn nữa là 
tới đến bờ sông Hy Liên Thiền (Hiranyavati), thuộc lãnh thổ xứ Câu 
Thị Na. 

Sau khi qua sông Hy Liên Thiển, đức Phật đến rừng cây Ta La 
thuộc ngoại thành Câu Thi Na, một vùng du ngoạn nghỉ ngơi của 
hoàng tộc Mạt La. Đức Phật cảm thấy không thể nào đi xa hơn nữa 
được nên ngài nói với A Nan: “A Nan! Trong khoảng giữa hai cây Sa 
La, con hãy chuẩn bị cho Ta một chỗ nằm. Ta cảm thấy rất mệt.” Tôn 
giả A Nan lấy y Tăng già lê của đức Phật, xếp lại thành bốn lớp, trải 
trên nên đất giữa hai gốc cây Sa la lớn. Đức Phật chỉ nằm nghỉ ngơi 
chứ không ngủ và đềm hôm đó cũng là một đêm không ngủ đối với 
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mọi người trong khu rừng cây Sa La. Lúc này tâm của đức Phật vẫn 
luôn định fĩnh như hồi nào. Vào lúc này, tôn giả A Nan cảm thấy đức 
Phật sắp xa lìa mình thật rồi nên lòng đau buồn khôn nguôi. Nên ngài 
bèn rời chỗ đức Phật đi ra chỗ vắng vẻ để khóc. A Nan tự than thở: 
“Ta không giống như những vị Tỳ Kheo khác, ta phải tiếp tục tu học vì 
chưa chứng được quả vị A La Hán. Bây giờ vị đạo sư của ta sắp sửa 
viên tịch, sắp từ bỏ ta ra đi. Ta sẽ mãi mãi mất đi vị đạo sư bi mẫn, để 
sống tu một mình!” Lúc này, nước mắt chảy ràn rụa trên mặt của tôn 
giả A Nan. 

Khi đức Phật mở mắt ra và không thấy A Nan, Ngài bèn hỏi những 
vị Tỳ Kheo đang đứng bên cạnh ngài: “Này các Tỳ Kheo! Tôn giả A 
Nan đi đâu rồi?” Các Tỳ Kheo nói: “A Nan đang khóc ở một nơi vắng 
vẻ. Tôn giả nói rằng tôn giả không giống như những vị Tỳ Kheo khác, 
tôn giả phải tiếp tục tu học vì chưa chứng được quả vị A La Hán. Bây 
giờ vị đạo sư của tôn giả sắp sửa viên tịch, sắp từ bỏ tôn giả ra đi. Tôn 
giả sẽ mãi mãi mất đi vị đạo sư bi mẫn, để sống tu một mình!” Đức 
Phật nói: “Này Chư Tỳ Kheo! Hãy đi báo cho A Nan là Thế Tôn đang 
tìm ông ta.” Ngay lập tức, một trong số các Tỳ Kheo đi tìm A Nan. Khi 
A Nan trở lại bên đức Phật, ngài rất từ bi an ủi tôn giả. 

Đức Phật khen ngợi tôn giả A Nan trước đại chúng: “Chư Phật quá 
khứ đều có vị thị giả kiệt xuất, nhưng không hơn A Nan đối với Như 
Lai hiện nay. Tuy chư Phật tương lai sẽ thị hiện, cũng có thị giả kiệt 
xuất, nhưng không hơn A Nan đối với Như Lai hiện nay. A Nan là vị 
thị giả thông minh xuất chúng. A Nan biết sắp xếp thời gian một cách 
thích hợp cho khách đến gặp Như Lai, thái độ và cử chỉ của A Nan lúc 
nào cũng hoan hỷ, mỗi người khách rất hài lòng đối với cách xếp đặt 
của A Nan. Khi A Nan nói chuyện, dầu lúc đó tình huống có như thế 
nào, mọi người đều chú ý lắng nghe, điều này vượt ra ngoài sự mong 
muốn trong lòng của A Nan. A Nan là thị giả kiệt xuất của Như Lai, từ 
trước đến giờ đều là như thế.” 

Sau đó, tôn giả A Nan thỉnh cầu đức Phật: “Kính bạch đức Thế 
Tôn! Xin Ngài đừng nhập Niết Bàn ở đây, bởi vì Câu Thi Na là nước 
nhỏ, hoang vắng không thích hợp. Các kinh thành lớn như Vương Xá, 
Tỳ Xá Ly, cho đến những chỗ khác trong các nước đó, thỉnh Ngài chọn 
ra một nơi khác để nhập Niết Bàn. Bởi vì ở các nước đó có nhiều 
người giàu có, và có thế lực, họ đều là đệ tử của Ngài. Sau khi Ngài 
viên tịch, họ sẽ chịu trách nhiệm lo lắng về pháp thể của Ngài.” Đức 


212 


Phật nói: “Không! A Nan không nên nói như thế, con không nên nói 
Câu Thi Na là nước nhỏ, hoang vắng không thích hợp. Con nên biết, 
cách đây rất lâu đây là kinh thành phổn hoa, là kinh thành nơi các 
chuyển luân thánh vương ở. A Nan! Con đi báo cho quốc vương và 
người dân trong xứ Câu Thi Na, vào cuối canh một đêm nay, Thế Tôn 
sẽ nhập Niết Bàn trong rừng cây Ta La Song Thọ nầy, để họ đến gặp 
Như Lai trước lúc nhập Niết Bàn.” Sau đó, A Nan dẫn theo vài vị Tỳ 
Kheo cùng nhau ổi vào thành Câu Thị Na, y theo lời đức Phật thông 
báo cho vua xứ Mạt La và người dân trong thành biết. Khi hay tin đức 
Phật nhập Niết Bàn, quốc vương và dân chúng trong thành đồng than 
khóc: “Đức Phật nhập Niết Bàn quá sớm, ngọn đèn tổ sáng trên thế 
gian sắp tắt!” Tất cả người dân trong thành Câu Thi Na đều đi đến khu 
rừng Ta La, chỗ đức Phật đang ở đó. Họ tuần tự đi vào để trông thấy 
và lễ bái đức Phật lần cuối cùng. 

Đức Phật Nhập Niết Bàn: Cho tới ngày nay, ngày tháng Đức Thế 
Tôn nhập Niết Bàn, vẫn còn có nhiều thuyết, ngày rằm hay mồng 8 
tháng hai; ngày mông 8 tháng tám; ngày rằm tháng ba; ngày 8 tháng 
chín. Niết Bàn là tướng nhập diệt hóa thân thứ tám của Đức Phật, tức 
là tướng nhập diệt của Đức Thế Tôn (Đức Phật giáo hóa chúng sanh 
đến năm 80 tuổi thì hóa duyên hết, ngài liễn đến giữa hai cây Ta La 
bên bờ sông Bạt Đề, tại thành Câu Thi Na, vùng trung Ấn Độ, thuyết 
giảng xong Kinh Niết Bàn rồi nhập diệt). Ứng thân giáo hóa của Phật 
đã xong, lại thị hiện diệt độ. Chỉ còn lại tượng Niết Bàn (lúc ngài nhập 
diệt an nhiên tự tại giống như lúc ngài nằm ngủ). Theo Phật giáo, vào 
lúc nửa đêm ngày trăng tròn tháng hai âm lịch, đức Phật trong tư thế 
nằm kiết tường, dưới tàng cây ta la song thọ. Đoạn đức Phật nhập định, 
đạt đến tầng định thứ chín; từ tầng định nầy đức Phật trở lui lại tầng 
định thứ tư. Khi ngài ra khỏi tứ định thì năm uẩn đã hoàn toàn được 
đoạn trừ, không còn tiếp tục sự sinh tử ở thế giới này hay bất cứ thế 
giới nào khác nữa. Đức Phật đã chính thức đi vào cõi Niết Bàn không 
sinh không diệt. Tàng cây Ta la song thọ có cả thảy 8 thân cây. Khi 
đức Phật nhập Niết Bàn, tất cả đều biến thành màu trắng, giống như 
hạc trắng, nên người ta gọi đây là Hạc Lâm hay Sương Lâm. Sau khi 
đức Phật nhập diệt, thì thể được đặt vào kim quan. Trong khi các đệ tử 
của ngài đang khóc thương, đức Phật dùng tam muội hỏa tự hỏa thiêu 
để lại xá lợi chân thân. Xá lợi của đức Phật đâu tiên là thuộc về tộc 
Mặc La (Mallas). Tuy nhiên, vua của các xứ không không chịu liền 
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đem quân đến thành Câu Thi Na để tranh đoạt. Sau đó, vua A Xà Thế 
lãnh đạo hòa giải, tám nước đều được chia, mỗi nước đều xây tháp xá 
lợi để thờ. Tưởng cũng nên nhắc lại, xá lợi là những tinh túy của các 
bậc chân tu. Theo kinh điển, sau khi hỏa thiêu, Phật đã để lại 84.000 
viên xá lợi. Chúng trông giống như những viên ngọc thạch. Tùy theo 
nghiệp của mỗi người mà họ nhìn thấy xá lợi một cách khác nhau. 
Theo kinh điển thì trong quá khứ có rất nhiễu vị giác ngộ đã để lại xá 
lợi. Sau khi Đức Phật nhập Niết Bàn, xá lợi của Ngài được chia làm 
tám phần và giao cho tám vương quốc xây tháp thờ (Sau khi Đức Phật 
nhập Niết Bàn, Đại Đức Ma Ha Ca Diếp từ núi Kỳ Xà Quật đến thành 
Câu Thi Na làm lễ trà tỳ tức là lễ hỏa táng cho Đức Phật. Sau khi hỏa 
táng xong, xá lợi của Phật được dòng Mạt La trong thành Câu Thi Na 
quản thủ phụng thờ, tuy nhiên, các vương quốc kế cận đem binh mã 
đến tranh giành, do đó mọi người đồng ý chia xá lợi của Ngài ra làm 8 
phần): 1) Thành Câu Thi Na (Kusinaga), 2) Thành Ba bà (Pravari), 3) 
Thành Giá La (Carya), 4) Thành La Ma Già (Ramaya), 5) Thành Ca 
Tỳ La Vệ (Kapilavastu), 6) Thành Tỳ Lưu Đề (Virupaksa), 7) Thành 
Tỳ Xá Ly (Vaisali), and §) Xứ Ma Kiệt Đà (Magadha). 


The Buddha Entered Nirvana 


An Overview & Meamings oŸƑ Nữyana: Buddha`s Nirvana or the 
extInction of suffering or delusion, and as transport across the bitter sea 
of mortality. In Buddhism, Nirvana 1s a total extinction of desires and 
sufferings. Nirvana 1s the supreme goal of Buddhist endeavor. When 
we speak about Nirvana we encounter some problems of expression, 
because the exact nature of an experience cannot and never can be 
communicated merely by words. This experlence must be experienced 
directly by each one of us, without any excepton. We have to 
experience the end of sufferings and afflictions for ourselves, and the 
only way we can do this 1s by eliminating the causes of sufferings and 
afflictions: the attachment, aversion, and Ignorance. When we have 
eliminated such causes of sufferings and afflictions, then we will 
experlence nirvana for ourselves. Nirvana consists of “nr” meaning 
exIt, and “vana” meaning craving. Nirvana means the extinguishing or 
liberating from existence by ending all suffering. So Nirvana 1s the 
total extinction of desires and sufferings, or release (giải thoát). It ¡s 
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the final stage of those who have put an end to suffering by the 
removal of craving from therr mind (Tranquil extinction: Tịch diệt; 
Extinction or extinguish: Diệt; Inacton or without effort: Vô vị; No 
rebirth: Bất sanh; Calm Joy: An lạc; Transmigration to extinction: Diệt 
độ). In other word, Nirvana means extinction of ignorance and craving 
and awakening to inner Peace and Freedom. Nirvana with a small “n” 
stands against samsara or birth and death. Nirvana also refers to the 
state of liberation throuph full enlightenment. Nirvana 1s also used In 
the sense of a return to the original purity of the Buddha-nature after 
the disolution of the physical body, that 1s to the perfect freedom of the 
unconditioned state. The supreme goal of Buddhist endeavor, an 
attainable state In this life by right aspiration, purifty of life, and the 
eliminatlon of egoism. The Buddha speaks of Nirvana as “Unborn, 
unoriginated, uncreated, and unformed,” contrasting with the born, 
Ooriginated, created and formed phenomenal world. The ultimate state 
1s the Nirvana of No Abode (Apratisthita-nirvana), that 1s to say, the 
aftainment of perfect freedom, not being bound to one place. NIrvana 1s 
used In both Hinayana and Mahayana Buddhist schools. In the 
Lankavatara Sutra, the Buddha told Mahamati: “Oh Mahamati, 
NÑirvana means seeing Info the abode of reality 1n 1ts true significance. 
The abode of reality 1s where a thing stands by 1tself. To abide in one”s 
self-statlon means not to be astir, 1.e., to be eternally qulescent. By 
seeiIng Into the abode of reality as 1t is means to understand that there 
1s only what 1s seen of one”s own mind, and no external world as such.” 
After the Buddhaˆs departure, most of the metaphysical discussions and 
speculatons centered around the subject of Nirvana. The 
Mahaparinirvana Sutra, the Sanskrt fragments of which were 
discovered recently, one in Central Asia and another In Koyasan, 
indicates a vivid discussion on the questlons as to what 1s “Buddha- 
nature,` “Phusness,` “the Realm of Principle,` “Dharma-body” and the 
distinction between the Hinayana and Mahayana Ideas. All of these 
topIcs relate to the problem of Nirvana, and Indicate the great amount 
of speculationundertaken on this most Iimportant question. The most 
probable expalanton of Nirvana 1s that 1t 1s the highest level of 
meditation, the ceasing of ideation and feeling. The attainment of 
Nirvana 1s also called the cessation of conscIousness, since rebirth 1s 
effected through the medium of vijnana and the Nirvana 1s the 
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cessatlon of rebirth, the realty of no-self In the steam of 
COnScIousness processes, of which vijnana consists, Is stopped and 
emptied, usually by means of the meditational exercises to Insipht 
exIst. Buddhism had always maintained that the state of Nirvana can 
not be expressed in words by a lot of negation such as: “There 1s the 
not-born, the not-become, the not-created, the not-compounded. There 
1s the realm where there Is neither earth nor water; neither the 
boundless realm of space nor boundless consciousness. There 1s neither 
coming nor going nor sfanding, neither origination nor annihilation... 
Thịs 1s the end of suffering. So, Nirvana 1s beyond all suffering and 
change. It 1s as unfading, still, undecaying, taintless, as peace and 
blissful. It 1s an 1sland, the shelter, the refuge and the goal. In addition, 
the term Nibbana In the literature of Pali Nikayas clearly refers to a 
unty eternally existing beyond the three world. It 1s Infinie, 
inexpressible, unborn, undecaying and empty. It is homogeneous and 
knows no Individuality. In it, all discrIminations or dichotomy cease. 
Before entering Nirvana, the Buddha said to his disciples that 
Nirvana 1s supreme happiness, peace, Immortal, uncreated, beyond 
earth, water, fire, and arr, the sun and moon. Ilt 1s unfathomable and 
Immeasurable. Besides the four noble qualities of the Buddha”s life 
expounded ¡1n the Nirvana Sutra or four transcendental realities In 
nirvana: Etermty, Bliss, Personality or true self, Purity, the Buddha has 
described Nirvana in the following terms: Infinite: Ananta (p), Non- 
conditioned: Asamkhata (p), Incomparable: Anupameya (p), Supreme: 
Anuttara (p), Highest: Para (p), Beyond: Para (p), Highest Refuge: 
Parayana (p), Safety: Tana (p), Security: Khema (p), Happiness: Siva 
(p), Unique: Kevala (p), Abodeless: Analaya (p), Imperishable: 
Akkhara (p), Absolute Purity: Visuddho (p), Supramundane: Lokuttara 
(p). Inmortality: Amata (p), Emancipation: Mutti (p), Peace: Santi (p), 
and so on. The realm of mrvana (the abode of Nirvana), or bliss, where 
all virtues are stored and whence all good comes, one of the three 
dharmas of Iinaction. According to Buddhism, Nirvana also has the 
follwing general characteristics: Permanent, Tranquil extinguish, No 
Aging, No Death, Purity, Release or Liberated from existence, Inaction 
or Without effort or Passiveness, No rebirth, Calm Joy, Transmigration 
to extinction (a) Cessation of rebirth: Extinction or end of alÏ return to 
reincarnation, b) Extinction of passion, c) Extinction of all misery and 
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entry Into bliss). Besides, Nirvana laso has the following special 
characteristics: l) Nirvana may be enJoyed In the present life as an 
attainable state. 2) According to the Nirvana Sutra, Nirvana has all of 
the followings ¡1n the transcendental realm: a) Permanence 
(permanence versus Iimpermanence), b) Bliss (Bliss versus suffering), 
c©) Personalty (Supreme self versus personal ego), d) Purity 
(Equanimity versus anxIety). 

According to Buddhism, there are eight rasa, 1e. flavours or 
characteristics of nirvana: Permanence, Peace, No growing old, No 
death, Puriy, Transcendence, Ủnperturbedness, and Joy. Besides, 
Nirvana also has other speclal characteristics as follows: I) An 
attainable sfate in this life by right asprration, purifty of life, and the 
eliminatlon of egoism. The Buddha speaks of Nirvana as “Unborn, 
unoriginated, uncreated, and unformed,” contrasting with the born, 
Ooriginated, created and formed phenomenal world. 2) The fact that 
Nirvana 1s realized as one of the mental states. It 1s not a state of 
nothingness. 3) Nirvana 1s not a place or a kind of heaven where a self 
or soul resides. NIrvana 1s the attainment of a state which 1s dependent 
on this body itself and this state can be achieved In this very le. 
Nirvana 1s beyond description of words. It is beyond time and space 
described by ordinary people. 4) Nirvana 1s a place where (If we can 
temporarily say so) craving, hate and delusion are destroyed. Nirvana 
1s the attainment of the cessatlon of sufferings. 

According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are five kinds of anagamins (Na Hàm) who never return 
to the desire-real: Flirst, the “less-than-half-timer”, the anagamin who 
enfers on the intermediate stage between the realm of desire and the 
higher realm of form. Second, the “more-than-half-timer”, the 
anagamin who 1s born Into the form world and soon overcome the 
remains of 1llusions. Third, the “gainer with exertion”, the anagamin 
who diligently works his way throuph the final stage. Fourth, the 
“gainer without exertion”, the anagamin whose fÍinal departure Is 
delayed through lack of aid and slackness. Fifíth, he who goes 
upstreamto the highest, the anagamin who proceeds from lower to 
higher heavens Info nirvana. 

Accordng to Nagarjuna Bodhisatva ¡in the Madhyamaka 
Philosophy, the absolute 1s transcendent to both thought and speech. 
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Neither the concept of “bhava" not “abhava" 1s applicable to 1t. Nirvana 
or the Absolute Reality cannot be a “bhava” or empirical existence, for 
1n that case 1t would be subJect to origination, decay, and death; there 1s 
no empirical existence which 1s free from decay and death. IÝ it cannot 
be “bhava” or exIstence, far less can 1t be “abhava” or non-existence, 
for non-exIstence 1s only the concept of absence of existence (abhava). 
When “bhava' 1tself is proved to be inapplicable to Reality, “abhava'" 
cannot stand scrutiny, for abhava 1s known only as the disappearance of 
“bhava.' When the concept of “bhava` or empirical existence, and 
“abhava" or the negation of bhava cannot be applied to the Abslute, the 
question of applying any other concept to 1t does not arise, for all other 
concepts depend upon the above two. In summary, the absolute 1s 
transcendent to thought, and because If 1s transcendent to thought, 1t 1s 
inexpressible. What cannot be an obJect of thought cannot be an obJect 
of speech. 

The Sleepless Night at Salavana: It should be reminded that after 
the meal at Chunda's house, the Buddha continued his Journey with his 
disciples from the city of Pava to bank of Kukattha River. The Buddha 
decided to sfop to rest for a litle while. While the Buddha and his 
assembly of Bhiksus stopped to rest under a tree, there was a Crown 
Prince of the Malla Clan named Pukkusa, was a disciple of the old sage 
Arada Kalama. Pukkusa was on his way from Kusinagara to Pava. 
When Pukkasa heard of the Buddha, he asked for the opportunity to 
see the Buddha. The Buddha preached the dharma of being peace- 
abiding to him there. Pukkusa felt a deep faith in Buddhist teachings 
and vowed to take refuge In the the Triratna: the Buddha, Dharma and 
Sangha. Pukkusa then offered two rolls of fine gold-colored cloth to the 
Buddha. The Buddha accepted one roll and advised him to offer the 
other roll to Ananda. The Buddha then crossed the Kakuttha River and 
arrived at the bank of Hiranyavati River, which was the boundaries of 
Kusinagara. 

After crossing the river, the Buddha arrived at Salavana, a holiday 
resort of the royal clan of Mallas. The Buddha felt he could not 
confinue to go any further, so he said to Ananda: “Anandal Prepare a 
place for me to lie down between those two sala trees. | feel very 
tired.” Ananda took the Buddha's big robe, folded In four ways, and 
placed 1t on the bed between two bịg sala trees. The Buddha then lay 
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down on his side with his head toward the north. The Buddha did not 
fall asleep, but only rested to relieve his païn and fafigue; and for 
everyone, that night was a sleepless night at the Salavana. The mind 
of the Buddha remained as tranquil as 1t had ever been. At the time, 
Ananda felt that the Buddha was really about to leave him this time, 
and he could not hold the grief in his heart. So he left the Buddha and 
wept In an Isolated place. Ananda muttering to himself: “Unlike other 
Bhiksus, I have not yet attained the stage of Arahant. I have to 
confinue to learn and practice, but now my teacher will pass away and 
leave me behind. [ shall lose my compassionate master forever and be 
left alone.” His face became flooded with tears. 

When the Buddha opened his eyes and didnt see Ananda, He 
asked the Bhiksus who were at his side: “Where dịd Ananda go?” The 
Bhiksus replied: “Ananda 1s weeping In an 1slolated place. He says that 
unlike other Bhiksus, he has not yet attained the stage of Arahant. he 
has to continue to learn and practice, but now his teacher will pass 
away and leave him behind. He shall lose his compassionate master 
forever and be left alone!” The Buddha said: “Bhiksus! Go tell Ananda 
that the Buddha 1s looking for him.” Immediately, one of the The 
Bhiksus went to find Ananda. When Ananda came back, the Buddha 
comforted him very kindly and compasslonately. 

The Buddha praised Ananda in front of the other Bhiksus, saying: 
“AlII the Buddhas In the past had excellent attendants, but they could 
not excel Ananda, my attendant. All the Buddhas In the future will 
excellent attendants, but they will not excel what Ananda has done for 
me. Ananda 1s the best and most clever attendant I have ever had. 
Ananda knows how to arrange Just the right time for me to meet with 
visitors. Ananda has always treated them pleasantly and spoken well 
with them. Every visitor has found only the very highest satisfaction In 
the way Ananda has received and treated him. When Ananda tells a 
person something, he always listens so attentively, as to surpass all the 
expecfations of Ananda. Ananda has, at all times, been my most 
excellent attendant!” 

Later, Ananda said to the Buddha: “Buddhal Please do not enter 
Nirvana here, for Kusinagara 1s a small and Improper country with 
deserted areas. Please select one of the large citles such as RaJagrha, 
SravastI, or some other city and enter Nirvana there. In those places 
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there are many rich and powerful people who are your disciples; they 
wIill take care and make arrangements of your holy remains.” The 
Buddha said to Ananda: “No! Ananda, dont say that! You should not 
think of Kusinagara 1s a small and Improper country with deserted 
areas. Long ago this was a prosperous metropolis, a capital city the 
residence of Cakravarti King. Ananda! Go to Kusinagara and Inform 
the King and the people that tonight, during the last watch of the night, 
the Buddha will enter Nirvana In this forest, and 1f they wish to, they 
should come to see me before that time.” Ananda went to Kusinagara 
with some other Bhiksus and informed King Malla and his people what 
the Buddha had said. When the king and people of Kusinagara learned 
from Ananda that the Buddha was about to enter Nirvana, they all wept 
and said: “Tt 1s too early for the Buddha to enter Nirvana. Pretty soon, 
the lipht of the world 1s extinguished!” All people 1n the Kusinagara 
went to Salavana, where the Buddha was staying, hoping that they 
might see and bow to pay respect to the Buddha for the last time. 

The Buddha's Nữvana: Unt]l the present time, the date of the 
Buddha°s death, variously stated as 2" moon 15” or 8° day; 8” moon 
8” day; 3° moon 15” day; and 9° moon 8” day. Nirvana is the 8” sign 
of the Buddha, his entry Into nirvana, 1.e. his death, after delivering “1n 
one day and night” the Parinirvana Sutra. The sleeping Buddha, 1.e. the 
Buddha entering nirvana. According to Buddhism, on the day of full 
moon 1n the second lunar month, at mid-nipght, the Buddha in an 
auspIcIous posture under the twin sala trees. The Buddha then entered 
samadhi, reaching the ninth realm of dhyana; from the deep ninth 
dhyana he receded to the realm of the fourth dhyana. When he had 
emerged from the fourth dhyana, he completely exterminated the five 
skandhas, accumulations that bind people to the cycle of birth and 
death, so that he would never again have rebirth or death In either this 
or any other realms of worlds. The Buddha officially passed Into 
Nirvana, a state of neither birth nor death. There were together eight of 
those twin sala trees. At the time of the Buddha s entry into nirvana, all 
the eight trees, turned white In color, Just like white cranes. Thus they 
were called the “cranes forest” or “frost forest.” After the Buddha's 
enfry Iinto nirvana, his body was place In an rron coffin. While his 
disciples were sobbing in pain, the Buddha caused his body to be 
cremated by his own fire of samadhi. After consumtion by fire, sariras 
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or relics were collected. The Buddha's sariras were first obtained by 
the Mallas, but the Kings of various states were dissatisfied. They sent 
troops to Kusinagara to try to obtain the Buddha's sariras for their own 
states. Later, an agreement was reached whereby the sariras would be 
divided among eight States, each would build own stupa to hold them. 
It should be reminded that relics or remains or the Buddha”s or his 
disciples` physical remains or relics mean obJects left behind by 
Buddha or other enlightened beings. It comes from their merits and 
virtues in Cultivation of the Way. The sutra states (the Buddha left 
behind 84,000 relics) when the Budha was cremated, his body turned 
into 84,000 saris (relics). These are like gems and depending on each 
individual”s karma, everyone can look at the same SarI but see 
completely different things. According to the sutras, other enlightened 
hipgh ranking monks of the past also left behind relics. After the 
Buddha'*s nirvana, his relics were divided into eight parts and 
distributed to eight kingdoms: I) Kusinara, 2) Pravarl, 3) Carya, 4) 
Ramaya, 5) Kapilavastu, 6) Virupaksa, 7) Vaisali, and 8) Magadha. 
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Chương Hai Mươi Mốt 
Chapter Twenty-One 


Tam Pháp Ấn 


Theo kinh Đại Bát Niết Bàn trong Trường Bộ Kinh, quyển 16, tại 
thành Câu Thị Na, trước khi nhập diệt, trong khu rừng Sa La, Đức Phật 
đã khẳng định với Tu Bạt Đà La (Subhadda), vị đệ tử cuối cùng của 
Đức Phật: “Những người tu đạo phải nhận thức về Tam Pháp Ấn 1. 
Chư hành vô thường, 2. Chư Pháp vô ngã, 3. Niết bàn tịch nh). Đây là 
ba pháp ấn kiểm nghiệm chân lý. Tam Pháp Ấn là ba dấu hiệu mà 
Đức Phật đã tuyên bố chung cho vạn hữu, hay ba dấu hiệu phân biệt 
(ba dấu hiệu của hiện hữu): vô thường, khổ và vô ngã. Lại có ba pháp 
ấn khác: vô thường, khổ, và niết bàn. Đối với hành giả tu Thiển, tam 
pháp ấn không phải là ba pháp khác nhau, mà là từ ba quan điểm để 
xem một pháp, đó là sinh mệnh của mình. Vì thế các bạn có thể hiểu 
được sinh mệnh của chính mình từ ba quan điểm này và sẽ thấy chúng 
chồng chéo lên nhau như thế nào. Thí dụ như khi hiểu rõ bản chất của 
vô thường thì các bạn sẽ hiểu rõ bản chất của khổ và vô ngã. Khi hiểu 
vô ngã là hiểu rõ Niết bàn tịch tĩnh. Tam Pháp Ấn là ba đặc tánh phổ 
quát của cuộc sống. Đây là một phần quan trọng trong giáo lý của Đức 
Phật. Bất cứ Phật tử thuần thành nào tỉnh thức được tam pháp ấn là đã 
một bước tiến gần đến giác ngộ. Nhiều người không để ý, cũng giống 
như những giáo lý quan trọng khác như Tứ Diệu Đế, Bát Thánh Đạo, 
lý Nhân Duyên, Giới Định, Ngũ Uẩn, vân vân, kỳ thật tam pháp ấn 
cũng là một phần của tuệ học. Nói cách khác, một khi chúng ta am 
hiểu được lẽ thật của “Tam Pháp Ấn”, chúng ta đã đạt được trí tuệ cần 
thiết cho việc tu tập giải thoát. Nói là ba đặc tính, kỳ thật đây là ba 
chân của chiếc ghế “bản chất thật của vạn hữu” mà chân nầy liên quan 
mật thiết với chân kia. Nếu chúng ta thiếu mất một đặc tánh thì 
nguyên lý “Tam Pháp Ấn” trở nên vô nghĩa; hoặc giả như chiếc ghế 
kia thiếu một chân thì nó không thể nào đứng vững được. Đức Phật 
luôn nhấn mạnh đến “Tam Pháp Ấn” như là ba đặc tánh trọng yếu của 
đạo Phật, vì thứ nhất “Tam Pháp Ấn” luôn liên hệ đến cuộc sống, thứ 
nhì chúng luôn được tìm thấy trong cuộc sống, và thứ ba chúng là tiêu 
chuẩn được dùng để thẩm định chân giáo pháp trong Phật giáo (giáo lý 
nhà Phật luôn song hành với vô thường, khổ và vô ngã). Chính vì vậy 
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mà khi Đức Phật nói cuộc sống nầy có ba đặc tính, Ngài muốn nhấn 
mạnh rằng ba đặc tính nầy lúc nào cũng hiện hữu trong cuộc sống, và 
chính ba đặc tính nây giúp chúng ta biết được phải làm gì với cuộc 
sống để có được hạnh phúc miên viễn. Phật tử chân thuần nên luôn 
nhớ rằng bất cứ một bài thuyết giảng nào mà không hội đủ ba đặc tánh 
hay tam pháp ấn này, đều không thuộc về Phật giáo. 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, đức Phật đã dạy về 
tánh vô thường, khổ và vô ngã của năm nhóm cấu thành một con người 
(ngũ uẩn). Ngũ uẩn là năm thứ làm thành con người. Ngũ uẩn là căn 
đế của mọi sĩ mê làm cho chúng sanh xa rời Phật Tánh hằng hữu của 
mình. Ngũ uẩn được coi như là những ma quân chống lại với Phật tính 
nơi mỗi con người. Sắc cùng bốn yếu tố tinh thần cùng nhau kết hợp 
thành đời sống. Bản chất thực sự của năm uẩn nầy được giải thích 
trong giáo lý của nhà Phật như sau: “Sắc tương đồng với một đống bọt 
biển, thọ như bọt nước, tưởng mô tả như ảo ảnh, hành như cây chuối và 
thức như một ảo tưởng. Theo kinh Vô Ngã Tướng, Đức Phật dạy: “Này 
các Tỳ Kheo, sắc không phải là ngã. Vì này các Tỳ Kheo, nếu sắc là 
ngã, thì thân này sẽ không bị bệnh và chúng ta có thể nói 'ước mong 
sắc của ta được như vây, ước mong sắc của ta không phải như vầy. 
Nhưng vì này các Tỳ Kheo, sắc thân không phải là Ngã cho nên thân 
này bị bệnh và chúng ta không thể nói 'ước mong cho sắc của ta được 
như vầy, hay ước mong cho sắc ta không phải như vầy. Lại nữa này 
các Tỳ Kheo, các ông nghĩ thế nào? Sắc là thường hay vô thường?” 
Bạch Đức Thế Tôn: “Sắc là vô thường.” “Cái gì vô thường thì tạo khổ 
đau hay lạc thú?” Bạch Đức Thế Tôn: “Nó tạo khổ đau.” Vậy cái gì vô 
thường, khổ đau, chịu sự biến hoại thì có thể nào suy nghĩ theo cách 
này: “Cái này là của tôi, cái này là tự ngã của tôi, được chăng?” Bạch 
Đức Thế Tôn: “Không thể như vậy được.” Như vậy bằng phương pháp 
phân tích, Đức Phật đã nhìn nhận sự hiện diện của khổ đau trên đời 
này. Ngài cho thấy rằng luyến ái mọi vật mà không có chánh kiến về 
thực chất của chúng là nguyên nhân của khổ đau. Tánh vô thường và 
biến đổi vốn có sẵn trong bản chất của vạn hữu. Đây là bản chất của 
chúng ta và đây là chánh kiến. Thọ, tưởng, hành, thức lại cũng như 
vậy. Nếu chúng ta không chấp nhận điều này, chắc chắn chúng ta sẽ 
gặp nhiều điều xung đột mâu thuẫn vì chúng ta không thể nào thay đổi 
được bản chất của vạn hữu và kết quả là 'niểm hy vọng xa dần khiến 
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cho chúng ta đau khổ. Vậy giải pháp duy nhất là ở chỗ phải điều chỉnh 
quan điểm của chính mình. 


Threc Dharma Seals 


According to the Mahaparinrvana Sutra In the Digha Nikaya, 
volume 16, In the Salavana Forest, Kusinagara City, the Buddha told 
his last disciple, Subhadda: “Those who practice the way should 
recognIze the three Dharma Seals for testing the Truth (1. EmptIness of 
all đharmas or emptiness of separate selfhood, 2. Impermanence of all 
phenomena, and 3. Nirvana and Tranguil Extinction). Three Dharma 
Seals are yhree marks of existence, or three characterlstics Of 
exIstence that the Buddha declared are common to all phenomena, or 
the three marks that refers to Iimpermanence (anitya), suffering or 
unsafisfactoriness (duhkha) and egolessness or anatman. There are 
three other kinds of dharma seals: Impermanence, suffering or 
unsafisfaction, and nirvana. For Zen practitioners, these three dharma 
seals are not three different things but rather one thing that 1s your life 
from three different perspectives. So you can appreciate your life from 
these perspectives and see how easily they overlap. For example, 
when you understand Iimpermanence, you understand the nature of 
suffering and no-self. When you understand no-self that 1s the peace of 
Nirvana. Three Dharma Seals are three characteristics of exIstence are 
universal in daily life. Any devout Buddhist who becomes aware of 
these three characteristics 1s a step closer to enliphtenment. Many 
people are not aware of this, like the Four Noble Truths, the Eightfold 
Noble Path, the Principle of Cause and Effect, Precepts and Samadhi, 
and so on. As a matter of fact, the three characteris(Ics of existence are 
also part of what we call the doctrinal contents of wisdom. In other 
words, when we thoroughly understand the real meanings of the three 
characteristlcs of existence, we are reaching the wisdom that 1s 
necessary for the cultivation of liberation. Even though we speak of the 
three characteristics, we really speak of a three-legsged chair of the 
“real nature of things”. One characteristic or one leg of this cha1r 1s 
closely related to the other. lÝ we miss Just one characteristic, the 
pñnnciple of the three characteristics becomes meaningless; or If the 
chair lacks one leg, It cannot stand steadily. The Buddha always 
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emphasized on the ““Three Characteristics of exIstence” because, firsf, 
they refer to facts about the nature of existence, second, they are 
always found In dally life, and third, they are standards that Buddhism 
uses to determine real teachings of Its own. So when the Buddha said 
that there are three characterisitcs of existence, He meant that these 
characteristcs are always present in existence, and that they help us to 
understand what to do with existence In order to have an eternal 
happiness for ourselves. Devout Buddhists should always remember 
that any lectures that do not meet these three characterlsitcs Of 
exIstence of three Dharma Seals, they do not belong to Buddhism. 
According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, the Buddha taught on the nature of Impermanence, suffering, 
and no-self of the five aggregates (five skandhas). The aggregates 
which make up a human being. The five skandhas are the roots of all 
Ipnorance. They keep sentient beings from realizing their always- 
exIsting Buddha-Nature. The five aggregates are considered as maras 
or demons fighting against the Buddha-nature of men. In accordance 
with the Dharma, life 1s comprised of five aggregates (form, feeling, 
perception, mental formation, consciousness). Matter plus the four 
mental factors classfied below as feeling, perception, mental 
Íformation and conscIlousness combined together from life. The real 
nature of these fÍive agsregates 1s explained In the Teaching of the 
Buddha as follows: “Matter 1s equated to a heap of foam, feeling 1s like 
a bubble, perception 1s described as a mirage, mental formatlons are 
like a banana tree and conscIousness 1s Just an 1llusion. According to 
the Anattalakkhana Sutta, the Buddha taught: “O, Bhiksus, 1s the form 
not the self. If the form, o Bhiksus, were the self, the body would not 
be subJect to disease and we should be able to say “Let my body be 
such and such a one, let my body not be such and such a one. But since 
this body, o Bhiksus, 1s not the self, therefore, the body 1s subJect to 
disease, and we are not able to say “Let my body be such and such a 
one, let my body not be such and such a one.'” The Buddha further 
said: “Now what do you think, öo Bhiksus, 1s the body permanent or 
perishable?” “It 1s perishable, Lord.” The Buddha added: “And that 
which 1s perishable, does that cause paIn or Joy?” “lt causes pain, 
Lord.” “And that which 1s perishable, painful, subJect to change, 1s 1f 
possible to regard that in this way: “This 1s mine, this am I, this 1s 
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myself?'” “That 1s Iimpossible, Lord.” By the method of analysis the 
Buddha pointed out to his disciples that attachment to things without a 
COTr€Ct View as to their frue nature Is the cause of suffering. 
Impermanence and change are inherent In the nature of all things. Thịs 
1s thetr true nature and this 1s the correct view, and as long as We are at 
varilance with it, we are bound to run Into conflicts. We cannot aÌter or 
control the nature of things, and the result Is disappoIintment or 
suffering. The only solution to this problem lies in correcting our own 
point of view. Sensation, thinking, formation, and consciousness are 
also the same. 
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Chương Hai Mươi Hai 
Chapter Twentfy- Two 


Tứ Diệu Đế 


Trước khi nhập Niết Bàn, đức Phật đã từng nhấn mạnh rằng người 
Phật tử nhất định phải có một nền tảng hiểu biết vững chắc để tu hành, 
trong đó chúng ta không thể thiếu việc thông hiểu Tứ Diệu Đế. Hành 
giả tu Phật chỉ cần tu tập Tứ Diệu Đế, Bát Thánh Đạo, Thập Nhị Nhân 
Duyên, là có thể được giải thoát tự tại.” Sau đó, đức Phật lướt nhìn tứ 
chúng và nhấn mạnh rằng người Phật tử nhất định phải có một nền 
tảng hiểu biết vững chắc để tu hành, trong đó chúng ta không thể thiếu 
việc thông hiểu Bốn Chân Lý Cao Thượng. Thật vậy, hành trang của 
cuộc hành trình hướng đến Niết Bàn bao gồm chánh pháp của đức Phật 
hay nội dung của những chứng ngộ của con đường dẫn đến sự diệt khổ 
và diệt hết những nhân tố ngọn nguồn tạo ra khổ nằm trong dòng tâm 
thức. Trong đó bốn chân lý nhiệm mầu trong giáo lý nhà Phật đóng 
một vai trò rất quan trọng, vì chúng là giáo pháp căn bản của nhà Phật, 
chúng nói rõ do đâu có khổ và con đường giải thoát. Người ta nói Đức 
Phật Thích Ca Mâu Ni đã giảng bài pháp đầu tiên về “Tứ Diệu Đế” 
trong vườn Lộc Uyển, sau khi Ngài giác ngộ thành Phật. Trong đó Đức 
Phật đã trình bày: “Cuộc sống chứa đầy đau khổ, những khổ đau đó 
đều có nguyên nhân, nguyên nhân của những khổ đau nầy có thể bị 
hủy diệt bằng con đường diệt khổ.” Theo Hòa Thượng Piyadassi trong 
quyển “Con Đường Cổ Xưa,” đối với đạo Phật, việc thức tỉnh từ Vô 
Minh đến Giác Ngộ luôn luôn hàm ý sự thấu triệt Tứ Thánh Đế. Bậc 
Giác Ngộ được gọi là Phật, chỉ vì Ngài đã thấu triệt Tứ Đế. Toàn bộ 
bài pháp đầu tiên của Đức Phật dành trọn vẹn để trình bày về Tứ 
Thánh Đế nây; vì đó là cốt tủy của đạo Phật. Ví như dấu chân của các 
loài đi trên đất, có thể được chứa đựng trong dấu chân voi, được xem 
là lớn nhất về tầm cỡ, giáo lý Tứ Thánh Đế nầy cũng vậy, bao quát 
hết thẩy mọi thiện pháp. Trong kinh điển Pali, đặc biệt là trong tạng 
kinh (Suttas), Tứ Đế nầy được diễn giải chỉ tiết bằng nhiều cách khác 
nhau. Không có một nhận thức rõ ràng về Tứ Đế, người ta khó có thể 
hiểu được Đức phật đã dạy những gì trong suốt 45 năm hoằng hóa. Đối 
với Đức phật thì toàn bộ lời dạy của Ngài chỉ nhằm để hiểu về Khổ, 
tính chất bất toại nguyện của mọi hiện hữu duyên sanh, và hiểu về con 
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đường thoát khỏi tình trạng bất toại nguyện nầy. Toàn bộ lời dạy của 
Đức Phật không gì khác hơn là sự ứng dụng một nguyên tắc nầy. Như 
vậy chúng ta thấy rõ Đức phật đã khám phá ra Tứ Đế, phần còn lại chỉ 
là sự khai triển có hệ thống và chỉ tiết hơn về Tứ Thánh Đế này. Có 
thể xem đây là giáo lý tiêu biểu của ba đời chư Phật. Tính chất ưu việt 
của Tứ Thánh Đế trong lời dạy của Đức Phật, được thể hiện rõ nét qua 
bức thông điệp của Ngài trong rừng Simsapa, cũng như từ bức thông 
điệp trong vườn Lộc Uyển. Thời Đức Phật còn tại thế, Ngài luôn nhấn 
mạnh rằng không thông hiểu và thực hành Tứ Diệu Đế sẽ khiến chúng 
ta phải lăn trôi mãi trong vòng luân hồi sanh tử. Hành giả tu tập thiển 
quán nên luôn nhớ rằng “Tứ Diệu Đế” được thấy rõ khi chánh niệm và 
trí tuệ có mặt. 

Không có từ ngữ dịch tương đương trong Anh ngữ cho từ “Dukkha “ 
trong tiếng Pali (Nam Phạn) hay tiếng Sanskrit (Bắc Phạn), nên người 
ta thường dịch chữ “Dukkha” dịch sang Anh ngữ là “Suffering”. Tuy 
nhiên chữ “Suffering” thỉnh thoảng gây ra hiểu lầm bởi vì nó chỉ sự 
khốn khổ hay đau đớn cực kỳ. Cần nên hiểu rằng khi Đức Phật bảo 
cuộc sống của chúng ta là khổ, ý Ngài muốn nói đến mọi trạng thái 
không thỏa mãn của chúng ta với một phạm vi rất rộng, từ những bực 
dọc nho nhỏ đến những vần đề khó khăn trong đời sống, từ những nỗi 
khổ đau nát lòng chí đến những tang thương của kiếp sống. Vì vậy chữ 
“Dukkha” nên được dùng để diễn tả những việc không hoàn hảo xảy 
ra trong đời sống của chúng ta và chúng ta có thể cải hóa chúng cho tốt 
hơn. Nói tóm lại, mọi hiện hữu đều có bản chất khổ chứ không mang 
lại toại nguyện (sự khổ vô biên vô hạn, sanh khổ, già khổ, bịnh khổ, 
chết khổ, thương yêu mà phải xa la khổ, oán ghét mà cứ gặp nhau là 
khổ, cầu bất đắc khổ, vân vân. Khổ đeo theo ngũ uẩn như sắc thân, sự 
cảm thọ, tưởng tượng, hình ảnh, hành động, tri thức). Qua thiển định, 
hành giả tu thiển có thể thấy trực tiếp là các hiện tượng danh và sắc, 
hay thân và tâm, đều đau khổ. Tập Đế là sự thật rõ ràng về nguồn gốc 
của những nỗi khổ. Theo giáo lý nhà Phật, tham ái là nguyên nhân của 
đau khổ. Những dục vọng xấu xa nảy nở từ những việc vụn vặt trong 
gia đình, lan ra ngoài xã hội, và nổ lớn thành chiến tranh giữa các 
chủng tộc, giữa các quốc gia, hay giữa những phe nhóm của các quốc 
gia trên thế giới. Ngu si là nguyên nhân của mọi cái khổ (sự ham sống 
làm cho chúng sanh cứ mãi chết đi sống lại, hễ ham sống tất ham vui 
sướng, ham quyền thế, ham tài sẩn, càng được càng ham). Cứu cánh 
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diệt khổ là Niết bàn tịnh tịch (nếu chịu hạ lòng tham xuống rồi bỏ nó 
đi, hay trục nó ra khỏi mình thì gọi là diệt). Qua thiển quán, chánh 
niệm và trí tuệ có mặt, hành giả thấy rõ sự chấm dứt khổ đau một khi 
s¡ mê và các phiền não khác đều biến mất. Chân lý về con đường diệt 
khổ, ấy là thực hành Bát Thánh đạo. Đức Phật đã dạy rằng: “Bất cứ ai 
chấp nhận Tứ Diệu Đế và chịu hành trì Bát Chánh Đạo, người ấy sẽ 
hết khổ và chấm dứt luân hồi sanh tử.” 

Người tu tập tỉnh thức cũng giống như một người đang trốn chạy 
khỏi tay bọn cướp đi đến gặp phải một khoảng nước bao la trước mặt. 
Người ấy biết rằng bờ bên này nguy hiểm và bờ bên kia an toàn. Tuy 
nhiên, không có tàu thuyền gì để đi đến bờ bên kia. Nên người ấy 
nhanh nhẹn gom góp nhánh lá làm một chiếc bè, và với chiếc bè, 
người ấy đã qua bờ bên kia một cách an toàn. Chánh Đạo được dạy bởi 
Đức Phật cũng giống như chiếc bè. Nó có công năng đưa chúng ta từ 
bến bờ khổ đau phiền não đến bỉ ngạn vô ưu. Trong Phật giáo Đại 
Thừa, giáo pháp giống như chiếc bè; khi cứu cánh bỉ ngạn đã đến, thì 
bè cũng phải bỏ lại sau lưng. Giáo pháp không phải là cứu cánh mà chỉ 
là phương tiện thôi. Theo Kinh Ấn dụ Con Rắn, Đức Phật dạy: “Giáo 
pháp của ta như chiếc bè để vượt qua chứ không phải để nắm giữ.” 
Trong Phật giáo, Pháp chỉ tất cả mọi phương cách tu hành được dạy 
bởi Đức Phật mà cuối cùng đưa đến cứu cánh giác ngộ. Chư pháp là 
phương tiện đưa đến cứu cánh, chứ tự chúng không phải là cứu cánh. 
Giáo pháp của Đức Phật cũng giống như chiếc bè, được dùng để đi qua 
bên kia bờ. Tất cả chúng ta đều phải lệ thuộc vào chiếc bè Phật pháp 
này để vượt thoát dòng sông sanh tử. Chúng ta gắng sức bằng tay chân, 
bằng trí tuệ để đạt đến bỉ ngạn. Khi cứu cánh bỉ ngạn đã đến, thì bè 
cũng phải bỏ lại sau lưng. Giáo pháp không phải là cứu cánh mà chỉ là 
phương tiện thôi. Theo Kinh Ấn dụ Con Rắn, Đức Phật dạy: “Giáo 
pháp của ta như chiếc bè để vượt qua chứ không phải để nắm giữ.” 
Cũng theo Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Pháp mà ta giảng dạy chỉ là 
chiếc bè. Ngay cả Pháp ấy còn phải xả bỏ, huống là phi pháp. Chiếc 
bè Pháp ấy chỉ nên được dùng để đáo bỉ ngạn, chứ không nên giữ lại.” 

Trong một đoạn kinh nổi tiếng của bộ Trung Bộ Kinh thuộc tạng 
kinh Pali, Đức Phật mô tả giáo pháp của Ngài giống như một chiếc bè. 
Ngài dạy, giả thử có một người lữ hành trông thấy một dòng sông rộng 
lớn. Trong khi đó bên bờ người ấy đang đứng thì nguy hiểm và ghê sợ, 
trong khi bờ bên kia thì an toàn, bình yên và vắng lặng. Không có cầu 
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mà chẳng có phà để đưa người ấy sang sông, vì vậy người này làm một 
chiếc bè. Một khi đã qua được bến bờ bên kia, người này nên làm gì? 
Kéo theo chiếc bè, vật đã từng hữu dụng cho người ấy và bây giờ nó 
biến thành một trở ngại, hay bỏ nó đi sau khi người ấy đã sang bờ? 
Đức Phật bình phẩm, chiếc bè dùng để vượt sông, đừng bám víu vào 
nó, và giống như chân lý trong giáo pháp của Ngài. Nó không phải là 
một nỗ lực trí tuệ mà cũng không phải là một tín điều, nhưng chỉ là 
một điều gì đó được biến thành hiện thực và được trau dồi. Giáo pháp 
của Đức Phật được diễn tả rất ngắn gọn trong Tứ Diệu Đế, một trong 
những phương thức được chấp nhận rộng rãi nhất của tư tưởng Phật 
giáo. Những chân lý này công bố về “khổ” và sự chấm dứt khổ và 
phản ánh nội dung sự giác ngộ của Ngài. Theo truyền thống, Ngài trình 
bày những chân lý này trong bài pháp đầu tiên khi thuyết giảng cho 5 
người bạn đồng tu cũ ở vườn Lộc Uyển gần thành Sarnath. Bài pháp 
này được gọi là “Chuyển Pháp Luân,” và nó đã cấu thành một trong 
những lời giáo huấn căn bản của đạo Phật. Chân lý thứ nhất là “Khổ 
Đế”: Đức Phật dạy rằng mọi vật đều khổ: sanh, lão, bệnh, tử, chia ha, 
không thỏa mãn ước muốn, hủy hoại, trạng thái thay đổi liên tục của 
tất cả các hiện tượng, bất cứ cảm nhận nào, dù sung sướng hay đau khổ 
đều là “khổ.” Khổ là điều kiện vô thường của vũ trụ tác động trên vạn 
vật. Ngay cả “cái tôi” hoặc “bản ngã” cũng không có đặc tính vững 
bền, do bởi trên thực tế nó chỉ là một sai lầm khởi lên từ một khái 
niệm sai lầm mà thôi. Thuyết “Vô Ngã” này là một trong ba đặc tính 
của tất cả sự sống cùng với “khổ” là “vô thường.” Chân lý thứ hai là 
“Tập Đế”: Tập đế giải thích rằng “khổ' phát sinh từ tham ái, tham 
muốn có nhiều hay có ít, tham muốn sinh tổn hay hoại diệt. Sự tham ái 
hoặc lòng tham như thế là một phần của chu kỳ được mô tả trong thập 
nhị nhân duyên: phát sinh từ thọ, lần lượt phát sinh từ xúc, từ lục căn, 
từ danh sắc, từ thức, từ ý hành, từ vô minh, từ khổ, từ sanh, hữu, thủ, và 
trổ lại ái, cứ như thế mà xoay vòng liên tục trở lại. Một trong những 
định luật căn bản tự nhiên nổi tiếng trong đạo Phật. Lý Duyên Khởi 
hoặc Thập Nhị Nhân Duyên đặt nền móng cho Nghiệp, nhân quả, sự 
thay đổi và tự nguyện và tính cách mà ở đó tất cả những hiện tượng 
quy ước tổn tại. Nó thường được mô tả là sự khởi đầu với vô minh 
hoặc mê mờ. Chân lý thứ ba là “Diệt Đế”: Chân lý này khẳng định 
rằng có một sự chấm dứt 'khổ'" hay sự giải thoát cuối cùng và tối cao 
là sự dập tắt lửa tham, sân và si, việc này xảy ra khi nhân của “khổ” bị 
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loại trừ. Khi người ta hiểu rõ lý Duyên Khởi và những hậu quả của nó 
được mở lối, khi ấy chuỗi dây xích bị phá và tham ái dẫn đến vòng 
sinh tử luân hồi bất tận bị đoạn tận và sự diệt khổ đã hoàn tất. Đức 
Phật gọi chân lý thứ ba là “sự diệt tắt.” Sự kiện này không giống như 
Niết Bàn. Niết Bàn không phải là quả được tạo bởi nhân: nếu là Niết 
Bàn, nó tự phát sinh, và nếu nó đã tự sinh; nó không thể đưa ra một 
phương cách để vượt khỏi những sự bám chặt vào nghiệp và tái sinh. 
Chân lý thứ tư là “Đạo Đế”: Đạo đế xác định những yếu tố dẫn đến sự 
diệt khổ. Tám yếu tố này khẳng định ba thành phần căn bản của sự tu 
tập tâm linh Phật giáo: Giới, Định, và Huệ. Tứ Diệu Đế được giải thích 
bằng cách dùng một hình thức bóng bẩy mang tính y học. Trong đế thứ 
nhất, thân phận con người được chẩn đoán là khổ. Chân lý thứ hai trích 
dẫn tham ái, nhân của chứng bệnh này. Chân lý thứ ba tạo nên một 
triệu chứng tình trạng, chỉ ra rằng có thể hồi phục. Cuối cùng chân lý 
thứ tư, Bát Chánh Đạo đi đến sự diệt khổ là phương thuốc được kê toa 
để phục hồi sức khỏe bệnh nhân. Theo lệ thường, người ta cũng kết 
hợp hình thức hoạt động nào đó với từng chân lý một. Chân lý thứ nhất 
được “hiểu thông suốt.` Chân lý thứ hai được loại trừ tận gốc: nó đòi 
hỏi sự khao khát cần được dập tắt. Chân lý thứ ba là cần được chứng 
nghiệm, để biến thành thực tế. Và chân lý thứ tư cần được trau dồi, 
“được biến thành hiện thực,” nghĩa là cần được gìn giữ và tuân thủ. 
Toàn bộ Phật Pháp có thể được xem như là sự giải thích rộng rãi và tỉ 
mỉ từ Tứ Diệu Đế mà ra. 


Four Noble Truths 


Before entering Nirvana, the Buddha emphasized in front of his 
disciples that Buddhists must definitely build up their foundation of 
knowledge In cultivation in which we cannot lack understanding of the 
Four Noble Truths. So long as Buddhist practitioners practice the Four 
Noble Truths, the Eightfold Noble Path, and the Twelve Links of 
Causation, you will obtain release and liberation.” Then, the Buddha 
took a quick look at his disciples and emphasized In front of them that 
Buddhists must definitely build up their foundation of knowledge In 
cultivation in which we cannot lack understanding of the Four Noble 
Truths. As a matter of fact, the luggages of the Journey of Nirvana 
comprise of the Buddhas Correct Dharma which 1s the content of 
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realizations of the path and absence of suffering and i1ts causes on the 
mindsteams. Among them, the Four Noble Truths play a very 
1mportant role because they are fundamenfal doctrinnes of Buddhism 
which clarify the cause of suffering and the way to emancipation. 
Sakyamumi Buddha 1s said to have expounded the Four Noble Truths In 
the Deer Park in Sarnath durinng his first sermon affter attaining 
Buddhahood. The Buddha organized these Ideas Into the Fourfold 
Truth as follows: “LIÍe consists entirely of suffering; suffering has 
causes; the causes of suffering can be extinguished; and there exIsts a 
way to extinguish the cause.” According to Most Venerable Piyadassi 
in “The Buddha'*s Anclent Path,” in Buddhism, awakening from 
Ipnorance to full knowledge always Implies the comprehension of the 
Four Noble Truths. The Enlightened One 1s called the Buddha simply 
because he understood the Truths In their fullness. The whole of his 
first sermon 1s devoted to the formulation of these Truths; for they are 
the essence of the Buddha's teaching. “As the footprint of every 
creature that walks the earth can be contained in an elephant “s 
footprint, which 1s pre-eminent for size, so does the doctrine of the Four 
Noble Truths embrace all skilful Dhamma, or the entire teaching of the 
Buddha. In the original Pali texts, specifically In the discourses, these 
Four Noble Truths are made clear In detail and In diverse ways. 
Without a clear idea of the Truths, one can not know what the Buddha 
taught for forty-five years. To the Buddha the entire teaching 1s Just the 
understanding of Dukkha, the unsatisfactory nature of all phenomenal 
exIstence, and the understandng of the way out of this 
unsatisfactoriness. The entire teaching of the Buddha 1s nothing other 
than the application of this one principle. Thus, we clearly see that the 
Buddha discovered the Four Noble Truths, and the rest are logical 
developments and more detailed explanatons of the Four Noble 
Truths. This 1s the typical teaching of the Buddhas of all ages. The 
supremacy of the Four Noble 'Truths In the teaching of the Buddha 1s 
extremely clear from the message of the Simsapa rove as from the 
message of the Deer Park. At the time of the Buddha, He always 
stressed that failing to comprehend and practice the Four Noble 'Truths 
have caused us to run on so long In the cycle of birth and death. Zen 
practitioners should always remember that the Four Noble Truths are 
seen at any time when mindfulness and wisdom are present. 
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There 1s no equivalent translation in English for the word “Dukkha” 
in both Pali and Sanskrit. So the word “Dukkha” 1s often translated as 
“Suffering”. However, this English word 1s sometimes misleading 
because 1t connotes extreme pain. When the Buddha described our 
lives as “Dukkha”, he was referring to any and all unsatisfactory 
conditions. These range from minor disappointments, problems and 
difficulties to Intense pain and misery. Therefore, Dukkha should be 
used to describe the fact that things are not completely right 1n our lives 
and could be better. In one word, all existence entails suffering. All 
exIistence 1s characterized by suffering and does not bring 
satisfaction.Through meditation, Zen practitioners may see directly that 
all physical and mental phenomena share the characteristic of 
suffering. Truth of the causes of suffering. According to Buddhist 
tenefts, craving or desire 1s the cause of suffering. It creates dissension 
in the family and society that degenerates Into war between races, 
nafions, and groups of nations In the world. The truth of the origin of 
suffering or causes of suffering, or 1ts location. All sufferings are 
caused by Ignorance, which gives rise fo craving and illusions (craving 
or grasping the wrong things), 1.e. craving for life, for pleasure, for 
power, for wealth; the more he earns, the more he wants. There 1s an 
end to suffering, and this state of no suffering is called Nirvana. 
Through meditation, mindfulness and wisdom are present, Zen 
practitioners see clearly suffering will be ceased when ignorance and 
other afflictions fall away and cease. Regarding the practicing of the 
Eight-fold Noble Truths, the Buddha taught: “Whoever acceptfs the four 
dogmas, and practises the Eighfold Noble Path will put an end to births 
and deaths. 

A person who 1s cultivating mindfulness 1s similar to a man who 1s 
escaping from a group of bandits come to a vast stretch of water that 1s 
in his way. He knows that this side of the shore 1s dangerous and the 
other side 1s safe. However, there 1s no boat going to the other shore, 
nor Is there any bridge for crossing over. So he quickly gathers wood, 
branches and leaves to make a raft, and with the help of the raft, he 
Crosses over safely to the other shore. The Noble Eightfold Path taught 
by the Buddha 1s like the raft. It would take us from the suffering of this 
shore to the other shore of no suffering. In Mahayana Buddhism, the 
teaching 1s likened a raft; when the goal, the other shore, 1s reached, 
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then the raft 1s left behind. The form of teaching 1s not final dogma but 
an expedient method. According to the Discourse on the Water Snakeˆs 
Parable, the Buddha taught: “My teaching 1s like a raft for crossing 
over, not for carrying.” In Buddhism, dharma refers to all the methods 
of cultivaton taugpht by the Buddha which lead to ultimate 
enliphtenment. They are means that lead to an end, not an end 
themselves. The Buddha”s teaching 1s likened a raft for going the other 
shore. All of us depend on the raft of Dharma to cross the river of birth 
and death. We strive with our hands, feet, and wisdom to reach the 
other shore. When the goal, the other shore, 1s reached, then the raft 1s 
left behind. The form of teaching 1s not final dogma but an expedient 
method. According to the Discourse on the Water Snakeˆs Parable, the 
Buddha taught: “My teaching 1s like a raft for crossing over, not for 
carrying.” Also according to the Middle Length Saying, the Buddha 
taught: “The dharma that [ teach 1s like a raft. Even Dharma should be 
relinquished, how much the more that which 1s not Dharma? The Raft 
of Dharma Is for crossing over, not for retaining.” 

In a famous passage In the Majjhima Nikaya of the Pali Canon, the 
Buddha likens his teaching to a raft. Suppose, he says, a traveler sees a 
great expanse of water. The shore he stands on 1s dangerous and 
Íriphtening, while the opposite shore offers safety, peace and 
tranquility. There 1s neither a bridge to cross nor a ferry to carry him 
over, so he built a raft. Once on the other shore, what should he do? 
Drag the raft that had been useful to him and turn 1t Iinto an 
1mpediment, or let go oŸ 1t now that he 1s safely across the water? The 
raft, the Buddha observes, 1s for crossing with, not clinging to, and the 
same 1s true of his teaching. It 1s neither an intellectual endeavor nor a 
creed, but merely something to be brought into being and cultivated. 
The Buddha”s teaching 1s most succinctly expressed In the Four Noble 
Truths, one of the most universally accepted formulations of Buddhism. 
These Truths proclaim “duhkha” and Its cessation, and reflect the 
content of the Buddha”s enlightenment. According to tradition, he 
expounded them In his first sermon delivered to his five former 
companions at the deer park near Sarnath. This sermon 1s called the 
“Setting in Motion of the Wheel of Dharma,” and constitutes one of the 
most basIic teaching of Buddhism. The first Noble Truth ¡is the Truth oƒ 
Duhkha: The Buddha said that everything 1s “duhkha”: bìrth, ageing, 
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sickness, death, parting, unfulfiled desires, decay, the state of all 
phenomena consfantly changing, any experience, whether pleasurable 
or painful, 1s “duhkha.” Duhkha 1s the condiion of universal 
1mpermanence which affects everything. Even the “T” or “Self'” has no 
enduring quality, because In reality 1t 1s merely an error arising from 
false conceptualization. This doctrine of “no-self” 1s one of three 
characteristics of all conditioned exIstence, together with “duhkha” and 
1mpermanence. 7e second Noble Truth is the Truth oƒ the Origin oƑ 
Duhkha: The Truth of the Origin of “duhkha,” explains that “duhkha” 
arises from craving (literally “thirst; PalI, trishna): craving for sensual 
pleasure, for having more or for having less, for existence or for self- 
annihilation. Such craving or greed 1s part of a cycle that 1s described as 
a twelve-linked chain of Dependent Origination: 1t arises from feeling, 
which In turn arises Írom sense-contact, which arises from the sIx 
senses, which arlse from mind and form, which arise fÍrom 
consciousness, which arilses from formations, which arise fÍrom 
1pnorance, which arises from suffering, which arises from birth, which 
arises from becoming, which arises from grasping, which arises from 
craving, and thus round and round again. One of the most celebrated 
pñnnciples of Buddhism, Dependent Originaton underlies Karma, 
causality, change and free will, and the way In which all conditioned 
phenomena exIst. lt 1s usually described as beginning with Ignorance or 
confusion. The third Truth ¡is the Noble Truth oƒ the Cessation oƒƑ 
Duhkha: Thịs Truth asserts that there 1s an end to “duhkha”: supreme 
and final liberation 1s the “blowing out” of the fires of greed, hatred 
and delusion that occurs when the cause of “duhkha” 1s removed. 
When Dependent Origination 1s fully understood and Ifs consequences 
drawn out, when the chain 1s broken and the craving that leads to 
endless births and deaths 1s abandoned, complete and final cessation of 
“duhkha” 1s achieved. The Buddha called the thrd Noble Truth “the 
Cessation.” This 1s not identical to nirvana. Nirvana 1s not an effect 
produced by a cause: I1f It were, It would arise dependently, and I1 1t 
arose dependently, it would not be able to offer a means of escape 
from the clutches of karma and rebirth. 7e ƒourth Noble Truth ¡s the 
Truth oƒ the Eightfold Noble Path: the Truth of the Eightfold Noble 
Path identifies the factors leading to the cessation of “duhkha”. These 
eight factors affirm the three essential elements of Buddhist spiritual 
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trainng, moral conduct, concentration and wisdom. The Four Noble 
Truths are commonly explained by use of medical allegory. In the Flirst 
Noble Truth the human condition 1s diagnosed as being “duhkha.” The 
Second Noble Truth cites craving as the cause of this malady. The 
Third Noble Truth make a prognosis about the condition, proclaiming 
that recovery 1s possIble. Finally, the Fourth Noble Truth, the Eightfold 
Noble Path to the Cessation of “duhkha,” 1s the medicine prescribed to 
restore the patient”s health. It is also customary to assocIate some sort 
Of activity with each of the four Truths. The first Truth 1s to be “fully 
comprehended.” The second needs to be eradicated: 1t requires thirst to 
be quenched. The third Truth 1s to be realized, to be made Into realIty. 
And the fourth 1s to be cultivated, “to be brought Into being,” that 1s, tO 
be kept and followed. The entire Buddhist Dharma can be seen as an 
elaboration of the Four Noble Truths. 
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Chương Hai Mươi Ba 
Chapter Twenty- Three 


Bát Thánh Đạo 


Như đã nói trong chương trước, theo kinh Đại Bát Niết Bàn trong 
Trường Bộ Kinh, quyển 16, tại thành Câu Thi Na, trước khi nhập diệt, 
Đức Phật đã nhấn mạnh với tứ chúng rằng người Phật tử nhất định phải 
có một nền tảng hiểu biết vững chắc để tu hành, trong đó chúng ta 
không thể thiếu việc thông hiểu Bát Thánh Đạo. Thật vậy, chỉ cần tu 
tập Tứ Diệu Đế, Bát Thánh Đạo, Thập Nhị Nhân Duyên, là có thể 
được giải thoát tự tại.” Bát Thánh Đạo chính là diệu đế thứ tư trong tứ 
diệu đế có thể giúp cho chúng ta ngăn ngừa những trở ngại trong cuộc 
sống hằng ngày. Đây là con đường đưa đến chấm dứt khổ đau phiền 
não. Nếu chúng ta đi theo Bát Thánh Đạo thì cuộc sống của chúng ta 
sẽ ít khổ đau và nhiều hạnh phúc hơn. Tám con đường đúng dẫn tới sự 
chấm dứt đau khổ, mục đích của diệu đế thứ tư trong tứ diệu đế (Đạo 
đế). Bát Chánh Đạo là tám nẻo trong 37 nẻo bổ để. Tu tập Bát Chánh 
Đạo sẽ đưa đến những lợi ích thực sự như tự cải tạo tự thân, vì tu bát 
chánh đạo là sửa đổi mọi bất chính, sửa đổi mọi tội lỗi trong đời sống 
hiện tại, đồng thời còn tạo cho thân mình có một đời sống chân chánh, 
lợi ích và thiện mỹ; cải tạo hoàn cảnh vì nếu ai cũng tu bát chánh đạo 
thì cảnh thế gian sẽ an lành tịnh lạc, không còn cảnh khổ đau bất hạnh 
gây nên bởi hận thù, tranh chấp hay chiến tranh giữa người với người, 
giữa nước nầy với nước kia, hay chủng tộc nầy với chủng tộc khác, 
ngược lại lúc đó thanh bình sẽ vĩnh viễn ngự trị trên quả đất nầy. 
Ngoài ra, tu tập bát chánh đạo còn là tu tập thiển định căn bản đầu 
tiên cho sự giác ngộ, là nên tẳng chánh giác, là căn bản giải thoát, 
ngày nay tu bát chánh đạo là gieo trồng cho mình những hạt giống Bồ 
Đề để ngày sau gặt hái quả Niết Bàn Vô Thượng. 

Thứ nhất là Chánh Kiến: Người tu tập tỉnh thức nên cố gắng thấy 
được những luật thiên nhiên đang chi phối đời sống của mình. Chánh 
kiến là nhận thấy một cách khách quan ngay thẳng: thấy thế nào thì 
ghi đúng thế ấy, không bị thành kiến hoặc tình cảm ảnh hưởng mà làm 
cho sự nhận xét bị sai lệch; biết phân biệt cái thật cái giả; nhận thức 
đạo lý chân chánh để tiến tới tu hành giải thoát. Chánh kiến có nghĩa 
là thấy được những luật thiên nhiên đang chi phối đời sống của mình. 
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Một trong những luật quan trọng là luật “Nhơn Quả), mỗi hành động 
đều sẽ mang đến một kết quả nào đó, không có bất cứ ngoại lệ nào. 
Không có chuyện “không thiện không ác" trong Phật giáo. Như vậy, 
thiển giả nên luôn nhớ rằng mỗi khi chúng ta hành động vì tham-sân- 
si, ắt khổ đau sẽ đến với mình. Ngược lại, khi chúng ta làm vì lòng từ 
bi hay trí tuệ, kết quả sẽ là hạnh phúc và an lạc. Phật tử chơn thuần 
nên luôn có tâm tỉnh thức để khôn khéo biết phối hợp luật nhơn quả 
vào cuộc sống hằng ngày của mình. Chánh kiến cũng có nghĩa là thấy 
và hiểu được cái tánh chân thật hay cái chân như của mình. Trong Phật 
Giáo, chánh kiến là sự hiểu biết về khổ hay tính chất bất toại nguyện 
của mọi hiện hữu duyên sanh, hiểu biết về nhân sanh khổ, về sự diệt 
khổ và con đường dẫn đến sự diệt khổ. Chánh Kiến là một trong hai 
phần học của Trí Tuệ (phần học khác là Chánh Tư Duy). Chánh kiến 
là thấy đúng bản chất, hiểu biết chân lý thật sự của mọi sự, không phải 
nhìn thấy chúng có vẻ như thế. Theo quan điểm Phật giáo, chánh kiến 
có nghĩa là tuệ giác, là sự hiểu biết thâm sâu, hay nhìn thấy được mặt 
dưới của sự việc qua lăng kính của Tứ Diệu Đế, lý nhân duyên, vô 
thường, vô ngã, vân vân. Chúng ta có thể tự mình đạt được chánh kiến 
hay hiểu biết chân lý do người khác chỉ bày. Tiến trình đạt được chánh 
kiến phải theo thứ tự, trước nhất là quan sát khác quan những việc 
quanh ta, kế thứ xem xét ý nghĩa của chúng. Nghĩa là nghiên cứu, xem 
xét, và kiểm tra, và cuối cùng là đạt được chánh kiến qua thiền định. 
Vào thời điểm này thì hai loại hiểu biết, tự mình hay thông qua người 
khác, trở nên không thể phân biệt được. Nói tóm lại, tiến trình đạt 
được chánh kiến như sau: quan sát và nghiên cứu, khảo sát một cách 
có trí tuệ những điều mình đã quan sát và nghiên cứu, và cuối cùng là 
tập trung tư tưởng để tư duy về cái mà mình đã khảo sát. Nói tóm lại, 
chánh kiến có nghĩa là sự hiểu biết về tứ diệu đế: khổ đế và tập đế 
hay những nguyên nhân khiến kéo dài dòng luân hồi sanh tử, diệt đế 
và đạo đế hay con đường đưa đến chấm dứt khổ đau và giải thoát hoàn 
toàn. Người tu theo Phật nên phát triển chánh kiến bằng cách nhìn mọi 
vật dưới ánh sáng của vô thường, khổ và vô ngã sẽ chấm dứt được 
luyến ái và mê lầm. Không luyến ái không có nghĩa là ghét bỏ. Ghét 
bỏ thứ gì mà chúng ta đã có và ưa thích trước đây chỉ là sự ghét bổ tạm 
thời, vì sự luyến ái lại sẽ trở về với chúng ta. Mục đích của hành giả 
không phải là đi tìm sự khoái lạc, mà là đi tìm sự bình an. Bình an nằm 
ngay trong mỗi chúng ta, sự bình an được tìm thấy cùng chỗ giao động 
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với khổ đau. Không thể nào tìm thấy sự bình an trong rừng sâu núi 
thẳm. Bình an cũng không thể được ban phát bởi người khác. Hành giả 
tu thiển định là để theo dõi đau khổ, thấy nguyên nhân của nó và chấm 
dứt nó ngay bây giờ hơn là đương đầu với kết quả của nó về sau nầy. 
Chánh kiến là trí tuệ như thật bản chất của thế gian. Muốn được vậy, 
chúng ta cần phải có sự thấu thị rõ ràng về Tứ Thánh Đế. Đó là Khổ 
đế, Tập đế, Diệt đế và Đạo đế. Đối với người có chánh kiến, khó có 
thể có cái nhìn mê mờ về mọi hiện tượng (chư pháp), vì người ấy đã 
vô nhiễm với mọi bất tịnh và đã đạt đến bất động tâm giải thoát 
(Akuppa ceto vimutti). Chánh kiến có nghĩa là hiểu biết các pháp như 
chúng thật sự là chứ không như chúng dường như là. Điều quan trọng 
là phải nhận thức được rằng chánh kiến trong đạo Phật có một ý nghĩa 
đặc biệt khác hẳn với những gì thường được mọi người gán cho. Trong 
Phật giáo, Chánh kiến là soi chiếu tuệ giác trên năm thủ uẩn và hiểu 
được bản chất thật của nó, điều nầy có nghĩa là phải hiểu được chính 
thân tâm con người. Đó là trực nghiệm, tự quan sát thân tâm của chính 
mình. Chánh kiến là sự hiểu biết về khổ hay tính chất bất toại nguyện 
của mọi hiện hữu duyên sanh, hiểu biết về nhân sanh khổ, về sự diệt 
khổ và con đường đưa đến sự diệt khổ. Chánh kiến rất quan trọng trong 
Bát Chánh Đạo, vì bảy phần còn lại đều do chánh kiến hướng dẫn. 
Chánh kiến đoan chắc rằng các tư duy chân chánh đã được duy trì và 
nhiệm vụ của nó là sắp xếp lại các ý niệm; khi những tư duy và ý 
niệm nầy đã trở nên trong sáng và thiện lành thì lời nói và hành động 
của chúng ta cũng sẽ chân chánh như vậy. Lại nữa, chính nhờ có chánh 
kiến mà người ta từ bổ được những tinh tấn có hại hay bất lợi, đồng 
thời tu tập chánh tinh tấn hỗ trợ cho sự phát triển chánh niệm. Chánh 
tinh tấn và chánh niệm có chánh kiến hướng dẫn sẽ đem lại chánh 
định. Như vậy chánh kiến được xem là động lực chính trong Phật giáo, 
thúc đẩy các phần khác trong Bát Chánh Đạo vận hành trong mọi sự 
tương quan hoàn chỉnh. Có hai điều kiện cần thiết để đưa tới chánh 
kiến; do nghe người khác, nghĩa là nghe chánh pháp (saddhamma) từ 
nơi người khác; và do như lý tác ý. Điều kiện thứ nhất thuộc về bên 
ngoài, nghĩa là những gì chúng ta thu thập được từ bên ngoài; trong khi 
điều kiện thứ hai nằm ở bên trong, đó là những øì chúng ta tu tập, hay 
những gì ở trong tâm của chúng ta. Những gì chúng ta nghe tạo thành 
thức ăn cho tư duy và hướng dẫn chúng ta trong việc thành hình những 
quan điểm riêng của mình. Do vậy, nghe là điều rất cần thiết, nhưng 


242 


chỉ đối với những gì liên quan đến chánh kiến, và nên tránh tất cả 
những lời nói bất thiện của người khác, vì nó làm cẩn trở tư duy chân 
chính. Điều kiện thứ hai là tác lý như ý, khó tu tập hơn, vì nó đòi hỏi 
phải có sự tỉnh giác thường xuyên trên những đối tượng chúng ta gặp 
trong cuộc sống hằng ngày. Tác lý như ý thường được dùng trong các 
bài pháp có ý nghĩa rất quan trọng, vì nó có thể làm cho chúng ta thấy 
được các pháp một cách sâu xa hơn. Từ “Yoniso” có nghĩa là bằng 
đường ruột, thay vì chỉ trên bể mặt nông cạn. Do đó, diễn đạt theo lối 
ẩn dụ, thì đó là sự chú ý triệt để hay sự chú ý hợp lý. Hai điều kiện 
nghe và tác ý như lý phối hợp với nhau sẽ giúp cho việc phát triển 
chánh kiến. Người tầm cầu chân lý sẽ không thỏa mãn với kiến thức 
bể mặt, với cái giả tưởng hời hợt bên ngoài của chư pháp, mà muốn 
tìm tòi sâu hơn để thấy những gì nằm ngoài tầm thấy của mắt thường. 
Đó là loại nghiên cứu được Đức Phật khuyến khích, vì nó dẫn đến 
chánh kiến. Người có đầu óc phân tích tuyên bố một điều gì sau khi đã 
phân tích chúng thành những tính chất khác nhau, được sắp đặt lại theo 
hệ thống, làm cho mọi việc trở nên rõ ràng dễ hiểu, người ấy không 
bao giờ tuyên bố một điều gì khi chúng còn nguyên thể, mà sẽ phân 
tích chúng theo những nét đặc thù sao cho sự thật chế định và sự thật 
tuyệt đối có thể được hiểu rõ ràng không bị lẫn lộn. Đức Phật là một 
bậc toàn giác, một nhà phân tích đã đạt đến trình độ tuyệt luân. Cũng 
như một nhà khoa học phân tích con người thành các mô và các mô 
thành các tế bào. Đức phật cũng phân tích các pháp hữu vi thành 
những yếu tố cơ bản, cho đến khi đã phân tích thành những pháp cùng 
tột, không còn có thể phân tích được nữa. Đức Phật bác bỏ lối phân 
tích nông cạn, không tác ý như lý, có khuynh hướng làm cho con người 
trở nên đần độn và ngăn trở việc nghiên cứu tìm tòi vào bản chất thật 
sự của chư pháp. Nhờ chánh kiến mà người ta thấy được tác động nhân 
quả, sự sanh và sự diệt của các pháp hữu vi. Thật tánh của chư pháp 
chỉ có thể nắm bắt theo cách đó, chớ không phải do niềm tin mù 
quáng, tà kiến, sự suy diễn hay ngay cả bằng triết lý trừu tượng mà 
chúng ta có thể hiểu được sự thật của chư pháp. Theo Kinh Tăng Chi 
Bộ, Đức Phật dạy: “Pháp nầy dành cho người có trí chứ không phải cho 
người vô trí.” Trong các kinh điển, Đức Phật luôn giải thích các pháp 
hành và các phương tiện để đạt đến trí tuệ và tránh những tà kiến hư 
vọng. Chánh kiến thấm nhuần toàn bộ giáo pháp, lan tỏa đến mọi 
phương diện của giáo pháp, và tác động như yếu tố chánh của phật 
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giáo. Do thiếu chánh kiến mà phàm phu bị trói buộc vào bản chất thật 
của cuộc đời, và không thấy được sự thật phổ quát của cuộc sống là 
khổ, thậm chí họ còn không muốn hiểu những sự thật nầy, thế nhưng 
lại vội kết án giáo pháp nhà Phật về Tứ Diệu Đế là bi quan yếm thế. 
Có lẽ đây cũng là điều tự nhiên, vì đối với những người còn mãi mê 
trong những lạc thú trần gian, những người lúc nào cũng muốn thỏa 
mãn các giác quan và chán ghét khổ, thì ngay cả ý niệm về khổ nầy 
cũng đã làm cho họ bực bội và xoay lưng lại với nó. Tuy nhiên, họ 
không nhận ra rằng cho dù họ có lên án cái ý niệm về khổ nầy, và cho 
dù họ có trung thành với chủ nghĩa lợi ích cá nhân, và lạc quan về các 
pháp, họ vẫn bị đè bẹp bởi tính chất bất toại nguyện cố hữu của cuộc 
đời. 

Thứ nhì là Chánh Tư Duy: Người tu tập tỉnh thức không bị chi 
phối bởi những cảm giác tham lam, sân hận và tàn độc. Chánh tư duy 
là những tư tưởng không bị chi phối bởi những cẩm giác tham lam, sân 
hận và tàn độc. Tư tưởng không bị chi phối bởi những ác tâm có nghĩa 
là chúng ta không bị cai quản bởi sự giận dữ, vì giận dữ có khả năng 
thiêu đốt chúng ta và những người chung quanh nếu chúng ta không 
cẩn thận. Tư duy chân chánh là những tư duy có liên quan đến sự xuất 
ly (Nekkhamma-samkappa), tư duy vô sân hay từ ái (Avyapada- 
samkappa). Những tư duy nầy cần được tu tập và mở rộng đến muôn 
loài chúng sanh bất kể chủng tộc, giai cấp, dòng dõi hay tín ngưỡng, vì 
chúng bao trùm mọi loài có hơi thở, không có những giới hạn quy định. 
Chánh tư duy là suy nghĩ đúng với lẽ phải, có lợi cho mình, và có lợi 
cho người khác. Suy nghĩ những hành vi lầm lỗi, những tâm niệm xấu 
xa cần phải cải sửa. Suy nghĩ giới định tuệ để tu tập giải thoát. Suy xét 
vô minh là nguyên nhân của mọi sự đau khổ, là nguồn gốc của mọi tội 
ác; suy nghĩ tìm phương pháp đúng để tu hành giải thoát cho mình và 
cho người. Nghĩ đúng là ý nghĩ từ bỏ mọi dục vọng tham sân si. Nghĩ 
đúng là luôn nghĩ về lòng khoan dung và nhân từ với mọi loài. Nhờ 
thiểền quán mà ta có khả thể nhận diện và buông bỏ ác tâm, khi đó tâm 
ta sẽ trở nên nhẹ nhàng và thoải mái, bản chất thương yêu của tâm sẽ 
tự nhiên hiển lộ. Cũng nhờ thiển quán mà ta có khả thể nhận diện và 
buông bỏ tâm tánh tàn bạo, khi đó chúng ta sẽ có tâm thương xót 
những ai bị đau khổ và muốn cứu giúp họ. Chánh Tư Duy là một trong 
hai phần học của trí tuệ (phần khác là Chánh Kiến). Chánh tư duy có 
nghĩa là tránh luyến ái và sân hận. Theo Phật giáo, nguồn gốc của khổ 
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đau và phiển não là vô minh, luyến ái và sân hận. Trong khi chánh 
kiến loại bỏ vô mình thì chánh tư duy loại bỏ luyến ái và sân hận; vì 
vậy chánh kiến và chánh tư duy cùng nhau loại bổ nguyên nhân của 
khổ đau và phiền não. Để loại bỏ luyến ái và tham lam, chúng ta phải 
trau đồi buông bỏ, trong khi muốn loại bỏ sân hận và giận dữ chúng ta 
phải trau đồi lòng yêu thương và bi mẫn. Buông bỏ phát triển bằng 
cách suy gẫm về bản chất bất toại nguyện của đời sống, đặc biệt là 
bản chất bất toại của lạc thú giác quan. Lạc thú giác quan cũng giống 
như nước mặn, càng uống càng khát. Do hiểu biết bản chất bất toại 
của cuộc sống, và công nhận những hậu quả không được ưa thích của 
lạc thú giác quan, chúng ta có thể trau đổi sự buông bỏ và không luyến 
chấp một cách dễ dàng. Chúng ta có thể phát triển lòng yêu thương và 
bi mẫn do công nhận sự bình đẳng thiết yếu ở chúng sanh mọi loài. 
Giống như con người, tất cả chúng sanh đều sợ chết và run rẩy trước 
hình phạt. Hiểu thấu điều này chúng ta không nên giết hại hay làm cho 
chúng sanh khác bị giết hại. Cũng giống như con người, tất cả chúng 
sanh đều muốn sống và hạnh phúc. Hiểu thấu điều này, chúng ta 
không nên tự cho mình cao hơn người khác hay đánh giá mình khác với 
cách mà chúng ta đánh giá người khác. Chánh Tư Duy có nghĩa là 
những tư duy không cố chấp, từ ái và bất tổn hại. Ở mức độ cao hơn, 
Chánh Tư Duy chỉ cho loại tâm thức có khả năng giúp chúng ta phân 
tích không tính một cách vi tế, để nhận biết được tính không một cách 
trực tiếp. 

Thứ ba là Chánh Ngữ: Người tu tập tỉnh thức không nên nói 
những gì sai với sự thật. Chánh ngữ là không nói những gì sai với sự 
thật, hoặc những lời chia rẽ và căm thù, mà chỉ nói những lời chân thật 
và có giá trị xây dựng sự hiểu biết và hòa giải. Chánh ngữ là nói lời 
thành thật và sáng suốt, nói hợp lý, nói không thiên vị, nói thẳng chứ 
không nói xéo hay xuyên tạc, nói lời thận trọng và hòa nhã; nói lời 
không tổn hại và có lợi ích chung. Nói đúng là không nói dối, không ba 
hoa, tán gẫu hay dèm pha. Chánh ngữ là một trong những phương cách 
có khả năng giúp chúng ta sống hòa ái giữa chúng ta và người khác và 
thế giới. Chánh Ngữ là một trong ba phần của Giới Học (hai phần khác 
là Chánh Nghiệp và Chánh Mạng). Lời nói có thể làm ảnh hưởng đến 
hàng triệu người. Người ta nói rằng một lời nói thô bạo có thể làm tổn 
thương hơn vũ khí, trong khi một lời nói nhẹ nhàng có thể thay đổi cả 
trái tim và tâm hồn của một phạm nhân bướng bỉnh nhất. Vì vậy chánh 
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ngữ trong Phật giáo bao hàm sự tôn trọng chân lý và phúc lợi của 
người khác. Chánh Ngữ bắt đầu với việc tránh xa bốn loại lời nói gây 
tổn hại: nói dối, nói lời ly gián, nói lời thô ác và nói chuyện phù 
phiếm. Chẳng những vậy, Phật tử thuần thành nên luôn cố gắng dùng 
lời nói như thế nào cho người khác được vui vẻ. Thay vì trút đi sự giận 
dữ và bực dọc lên người khác, Phật tử thuần thành nên nghĩ đến những 
cách hữu hiệu để truyền đạt những nhu cầu và cảm xúc của chúng ta. 
Ngoài ra, Chánh Ngữ còn là nói lời khen ngợi những thành tựu của 
người khác một cách chân tình, hay an ủi người đang buồn khổ, hay 
giảng Pháp cho người. Lời nói là một công cụ có công năng ảnh hưởng 
mạnh mẽ lên người khác, nếu chúng ta biết dùng lời nói một cách 
khôn ngoan thì sẽ có rất nhiều người được lợi lạc. Lời nói có thể làm 
ảnh hưởng đến hàng triệu người. Người ta nói rằng một lời nói thô bạo 
có thể làm tổn thương hơn vũ khí, trong khi một lời nói nhẹ nhàng có 
thể thay đổi cả trái tim và tâm hồn của một phạm nhân bướng bỉnh 
nhất. Vì vậy chánh ngữ trong Phật giáo bao hàm sự tôn trọng chân lý 
và phúc lợi của người khác, nghĩa là tránh nói dối, tránh nói xấu hay 
vu khống, tránh nói lời hung dữ, và tránh nói chuyện vô ích. 

Thứ t là Chánh Nghiệp: Người tu tập tỉnh thức nên chọn cách 
sống chân chánh cho chính mình. Chánh nghiệp là chọn cách sống 
chân chánh cho chính mình, không sát sanh hại vật, không làm cho 
người khác khổ đau phiền não, không trộm cắp, không lấy những gì 
không phải là của mình, không tà dâm, cũng không vì những ham 
muốn của mình mà làm khổ đau người khác. Chánh nghiệp là hành 
động chân chánh, đúng với lẽ phải, có ích lợi chung. Luôn luôn hành 
động trong sự tôn trọng hạnh phúc chung; tôn trọng lương tâm nghề 
nghiệp của mình; không làm tổn hại đến quyền lợi, nghề nghiệp, địa 
vị, danh dự, và tính mạng của người khác; giữ gìn thân khẩu ý bằng 
cách luôn tu tập mười nghiệp lành và nhổ dứt mười nghiệp dữ. Không 
ai trong chúng ta tránh được nghiệp quả; tuy nhiên, chúng ta có quyển 
lựa chọn cách phản ứng, vì nó hoàn toàn tùy thuộc vào chúng ta. Nói 
cách khác, lựa chọn cách sống chân chánh hay không chân chánh cho 
chính mình là tùy ở mình. Nói như vậy để thấy rằng những gì chúng ta 
đã gieo trong quá khứ thì nay chúng ta phải gặt, không có ngoại lệ; tuy 
nhiên, chúng ta có quyền cố gắng tu tập trong đời nầy để ít nhất cuộc 
sống của mình trong hiện tại được an lạc hơn. Chánh Nghiệp là một 
trong ba pháp tu học cao thượng về Giới Học (hai pháp khác là Chánh 
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Ngữ và Chánh Mạng). Như vậy chánh nghiệp bao hàm tôn trọng đời 
sống, tôn trọng tài sản và tôn trọng quan hệ cá nhân. Tôn trọng đời 
sống là không giết hại và không bảo người khác giết hại, tôn trọng tài 
sản là không trộm cắp và không bảo người khác trộm cắp, tôn trọng 
những quan hệ cá nhân là tránh tà dâm. Chánh Nghiệp là hành động 
chân chánh khiến cho chúng ta có thể tránh được ba việc làm tổn hại 
về thân (sát sanh, trộm cắp và tà dâm). Chánh Nghiệp dạy cho chúng 
ta ý thức được những tai hại mà chúng ta gây ra cho người khác. Thay 
vì làm những điều mà trước mắt chúng ta cẩm thấy ưa thích thì chúng 
ta lại quan tâm đến tha nhân. Một khi có Chánh Nghiệp thì dĩ nhiên tự 
động các mối quan hệ của chúng ta với mọi người sẽ được tốt đẹp hơn 
và mọi người sẽ cảm thấy hạnh phúc hơn khi cùng sống với chúng ta. 
Chánh Nghiệp cũng bao gồm việc ra tay giúp đỡ người khác như phụ 
giúp người già cả, cứu trợ thiên tai bão lụt, hay cứu giúp người đang 
lâm nạn, vân vân. 

Thứ năm là Chánh Mạng: Người tu tập tỉnh thức nên chọn cho 
mình một nghề để sống chân chánh. Chánh mạng là chọn cho mình 
một nghề để sống chân chánh, không làm tổn hại đến người khác; 
nghề nghiệp nào không liên quan đến sự sát hại, trộm cắp hay không 
lương thiện. Chánh nghiệp là hành động chân chánh, đúng với lẽ phải, 
có ích lợi chung. Luôn luôn hành động trong sự tôn trọng hạnh phúc 
chung; tôn trọng lương tâm nghề nghiệp của mình; không làm tổn hại 
đến quyền lợi, nghề nghiệp, địa vị, danh dự, và tính mạng của người 
khác; giữ gìn thân khẩu ý bằng cách luôn tu tập mười nghiệp lành và 
nhổ dứt mười nghiệp dữ. Chánh nghiệp còn có nghĩa là tránh những 
hành động tà vạy, sống thanh khiết, không làm gì tổn hại đến tha nhân, 
không trộm cắp, không tà dâm. Chánh mạng là sự mở rộng về luật của 
chánh nghiệp đối với sinh kế của Phật tử trong xã hội. Chánh mạng 
còn có nghĩa là tạo ra của cải tài sản bằng những phương cách thích 
đáng. Phật tử thuần thành không nên nhúng tay tham gia vào loại hành 
động hay lời nói tổn hại để mưu sinh, hoặc giả xúi giục khiến người 
khác làm và nói như vậy. Trí tuệ và hiểu biết của đạo Phật phải được 
thể hiện vào đời sống của chúng ta, thì đạo đó mới được gọi là đạo 
Phật sống. Không ai trong chúng ta tránh được nghiệp quả; tuy nhiên, 
chúng ta có quyền lựa chọn cách phản ứng, vì nó hoàn toàn tùy thuộc 
vào chúng ta. Nói cách khác, chọn cho mình một nghề để sống chân 
chánh là tùy ở mình. Nói như vậy để thấy rằng những gì chúng ta đã 
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gieo trong quá khứ thì nay chúng ta phải gặt, không có ngoại lệ; tuy 
nhiên, chúng ta có quyền cố gắng tu tập trong đời nầy để ít nhất cuộc 
sống của mình trong hiện tại được an lạc hơn. Chánh Mạng là một 
trong ba pháp tu học cao thượng về Giới Học (hai pháp khác là Chánh 
Ngữ và Chánh Nghiệp). Chánh mạng là làm việc hay có nghề nghiệp 
chân chánh khiến cho chúng ta có thể tránh được ba việc làm tổn hại 
về thân (sát sanh, trộm cắp và tà dâm). Chánh mạng còn dạy cho 
chúng ta ý thức được những tai hại mà chúng ta gây ra cho người khác. 
Thay vì làm những điều mà trước mắt chúng ta cảm thấy ưa thích thì 
chúng ta lại quan tâm đến tha nhân. Đức Phật dạy: “Có năm loại sinh 
kế mà người Phật tử không nên làm là buôn bán súc vật để làm thịt, 
buôn bán nô lệ, buôn bán vũ khí, độc dược, và các chất say như ma túy 
và rượu. Năm loại nghề nghiệp này người Phật tử không nên làm vì 
chúng góp phần làm cho xã hội băng hoại và vi phạm nguyên tắc tôn 
trọng sự sống và phúc lợi của người khác.” Ngược lại, người Phật tử 
nên sống bằng những nghề nghiệp lương thiện, không làm hại mình hại 
người. Theo Kinh Hoa Nghiêm, chánh mạng là khí giới của Bồ Tát, vì 
xa rời tất cả tà mạng. Thiển giả an định nơi pháp nầy thời có thể diệt 
trừ những phiền não, kiết sử đã chứa nhóm từ lâu của tất cả chúng 
sanh. 

Thứ sáu là Chánh Tỉnh Tấn: Người tu tập tỉnh thức nên chuyên 
cần siêng năng làm lợi mình và lợi người. Chánh tinh tấn có nghĩa là 
chuyên cần siêng năng làm lợi mình và lợi người; không làm những 
việc bất chính như sát hại, gian xảo, đàng điếm, cờ bạc, ác độc và bỉ 
ổi, vân vân; ngược lại phải chú tâm làm những việc lành, tạo phước 
nghiệp. Chánh tin tấn còn có nghĩa là nỗ lực đúng có nghĩa là cố gắng 
không cho phát khởi những điều tà vạy, cố gắng vượt qua những tà vạy 
đang mắc phải, cố gắng làm nẩy nở những điều thiện lành chưa nẩy 
nở, cố gắng phát huy những điều thiện lành đã phát khởi. Chánh tinh 
tấn còn có nghĩa là vun bồi thiện nghiệp cùng lúc nhổ bỏ ác nghiệp. 
Khi tu tập chánh tinh tấn chúng ta cần phải thực hành với những tư duy 
của chúng ta. Nếu suy xét chúng ta sẽ thấy rằng những tư duy nầy 
không phải lúc nào cũng là thiện lành trong sáng. Đôi khi chúng chỉ là 
những tư duy bất thiện và ngu xuẩn, mặc dù không phải lúc nào chúng 
ta cũng bộc lộ chúng thành lời nói hay hành động. Như vậy, nếu chúng 
ta cứ để cho những tư duy nầy khởi lên, đó là một dấu hiệu không tốt, 
vì khi một tư duy không thiện lành được phép tái diễn nhiều lần, nó sẽ 
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thành thói quen. Vì thế, điều thiết yếu là phải nỗ lực không để cho 
những tư duy bất thiện nầy tới gần, vì cho đến khi nào chúng ta thành 
công trong việc chế ngự chúng, những tư duy bất thiện nầy vẫn sẽ xâm 
chiếm tâm chúng ta. Không phải chỉ trong những giờ hành thiển chúng 
ta mới để ý đến tính chất vô cùng quan trọng của chánh tinh tấn. 
Chánh tinh tấn cần phải được thường xuyên tu tập bất cứ khi nào và 
bất cứ ở đâu có thể được. Trong mọi lời nói của chúng ta, mọi hành 
động của chúng ta và cách cư xử của chúng ta trong đời sống hằng 
ngày, chúng ta cần chánh tinh tấn để thực hiện những bổn phận của 
chúng ta một cách toàn hảo. Nếu chúng ta thiếu chánh tinh tấn hay đức 
tính nhiệt tâm tinh cần nầy, chúng ta có thể bị những trạng thái hôn 
trầm và lười biếng khuất phục, thì chắc chắn không thể nào chúng ta 
có thể tiến triển việc tu tập được. Chánh Tinh Tấn là một trong ba 
phần học của Thiển Định (hai phần học khác là Chánh Niệm và Chánh 
Định). Theo Phật giáo, chánh tinh tấn là trau dỗổi một thái độ tự tin của 
tâm, chú ý và tỉnh thức: Chánh tinh tấn là sự nỗ lực trau dồi thái độ tự 
tin đối với công việc hay đảm nhận và theo đuổi nhiệm vụ bằng nghị 
lực và ý chí thi hành nhiệm vụ ấy cho đến cùng. Để tiến bộ trên con 
đường đạo, chúng ta cần phải nỗ lực trong việc tu tập theo Chánh 
Pháp. Nhờ nhiệt tâm tinh cần chúng ta có thể làm cho những hành 
động quấy ác ô nhiễm mà mình đã làm trước đây trở nên thanh tịnh, 
đồng thời ngăn ngừa những hành động này phát sinh trong tương lai. 
Lại nữa, tinh cần rất cần thiết để duy trì đức hạnh mà chúng ta đã tu 
tập. cũng như xây dựng những đức hạnh mới trong tương lai. Nhiệm vụ 
của chánh tin tấn là để cảnh giác và chặn đứng những tư duy không 
lành mạnh, đồng thời tu tập, thúc đẩy, duy trì những tư duy thiện và 
trong sáng đang sanh trong tâm hành giả. 

Thứ bảy là Chánh Niệm: Người tu tập tỉnh thức nên chú tâm đúng 
và nên tưởng đến sự thật và chối bỏ tà vạy. Chánh niệm là nhớ đúng, 
nghĩ đúng là giai đoạn thứ bảy trong Bát Thánh đạo. Nhìn vào hay 
quán vào thân tâm để luôn tỉnh thức. Chánh niệm có nghĩa là la mọi 
phân biệt mà niệm thực tính của chư pháp. Chánh niệm là nhớ đến 
những điều hay lẽ phải, những điều lợi lạc cho mình và cho người. 
Theo Bát Chánh Đạo, chánh niệm là “Nhất Tâm” và Thiền sẽ giúp 
hành giả có được Chánh Niệm. Nhờ Thiển mà chúng ta luôn tỉnh thức. 
Thật vậy, trong cuộc sống hằng ngày, chúng ta nên luôn tỉnh thức về 
những điều chúng ta suy nghĩ, nói năng và hành động. Chúng ta phải 
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tập trung tư tưởng vào mọi việc trước khi chúng ta có thể làm tốt được. 
Tỷ như, nếu chúng ta tập trung tư tưởng trong lớp học, chúng ta sẽ 
không bỏ sót những lời dạy của thầy cô. Chánh niệm còn có nghĩa là 
ức niệm hay nghĩ nhớ tới cảnh quá khứ, nhớ đến lỗi lầm cũ để sửa đổi, 
nhớ ân cha mẹ thây bạn để báo đáp, nhớ ân tổ quốc để phụng sự bảo 
vệ; nhớ ân chúng sanh để giúp đở trả đền; nhớ ân Phật Pháp Tăng để 
tinh tấn tu hành. Chánh niệm còn có nghĩa là quán niệm hay quán sát 
cảnh hiện tại và tưởng tượng cảnh tương lai. Chúng ta nên quán tưởng 
đến cảnh đời đau khổ, bệnh tật, mê mờ của chúng sanh mà khuyến tu; 
tưởng niệm làm những điều lợi ích chung, không thối lui, không e ngại 
khó khăn nhọc nhằn. Chánh niệm còn có nghĩa là chú tâm đúng là 
tưởng đến sự thật và chối bỏ tà vạy. Lúc nào cũng tỉnh táo dẹp bỏ 
tham lam và buôn khổ của thế tục. Chánh niệm còn có nghĩa là lúc 
nào cũng tỉnh giác về thân thể, cẩm xúc, tư tưởng cũng như những đối 
tác bên ngoài. Chánh niệm có nghĩa là ý thức được những gì đang xảy 
ra trong giờ phút hiện tại. Có nghĩa là phải biết được sự biến chuyển 
của mọi hiện tượng; khi đi thì mình ý thức được những cử động của 
thân thể; khi quán hơi thở, mình ý thức được cảm giác ra-vào nơi mũi 
hay lên-xuống nơi bụng; phải ý thức sự có mặt của tư tưởng hay cảm 
giác khi chúng khởi lên hay khi chúng biến mất. Chánh niệm sẽ đem 
lại cho tâm chúng ta sự thăng bằng và an tĩnh. Chánh niệm còn có khả 
năng giữ cho tâm được linh hoạt, để chúng ta có thể ngồi lại quan sát, 
theo dõi những hiện tượng đang xẩy ra như một vở tuồng chung quanh 
chúng ta. Chánh Niệm là một trong ba phần học của Thiền Định (hai 
phần học khác là Chánh Tinh Tấn và Chánh Định). Chánh Niệm là ý 
thức, hay sự chú ý, như vậy chánh niệm là tránh sự xao lãng hay tình 
trạng tâm trí vẩn đục. Trong việc tu tập Phật pháp, chánh niệm giữ vai 
trò một sợi dây cương kiểm soát tâm của chúng ta vì tâm chúng ta 
không bao giờ tập trung hay đứng yên một chỗ. Đức Phật dạy: “Tu tập 
chánh niệm là tu tập chú tâm vào thân, chú tâm vào cảm nghĩ, chú tâm 
vào thức, và chú tâm vào đối tượng của tâm.” Nói tóm lại, chánh niệm 
là kiểm soát thân và tâm và biết chúng ta đang làm gì vào mọi lúc. 
Chánh Niệm là một yếu tố tâm thức quan trọng có chức năng làm cho 
chúng ta nhớ tới những gì có lợi lạc. Chánh niệm giữ một vai trò quan 
trọng trong thiển định, thí dụ Chánh Niệm có thể giúp chúng ta làm tan 
đi những tư tưởng rộn rịp xôn xao trong tâm thức, và cuối cùng giúp 
chúng ta có đủ năng lực đạt được sự nhất tâm trên hơi thở. Chánh niệm 
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là phát khởi niệm hay gán sự chú tâm vào: nơi thân tỉnh thức bằng 
cách thực tập tập trung vào hơi thở; nơi cảm thọ tỉnh thức bằng cách 
quán sát sự đến đi trong ta của tất cả mọi hình thức của cảm thọ, vui, 
buồn, trung tính; nơi những hoạt động của tâm tỉnh thức bằng cách xem 
coi tâm ta có chứa chấp dục vọng, sân hận, lừa dối, xao lãng, hay tập 
trung; nơi vạn pháp tỉnh thức bằng cách quán sát bản chất vô thường 
của chúng từ sanh trụ dị diệt để tận diệt chấp trước và luyến ái. 

Thứ tám là Chánh Định: Chánh định là tập trung tư tưởng đúng là 
tập trung vào việc từ bỏ những điều bất thiện và tập trung tinh thần 
được hoàn tất trong bốn giai đoạn thiển định. Chánh định còn có nghĩa 
là tập trung tư tưởng vào một vấn đề gì để thấy cho rõ ràng, đúng với 
chân lý, có lợi ích cho mình và cho người. Chánh định có nghĩa là 
chúng ta phải giữ cho tâm mình định tỉnh để thấy rõ bản chất thật của 
vạn hữu. Thực tập chánh định có thể làm cho chúng trở thành một con 
người hiểu biết và hạnh phúc hơn. Chánh định đòi hỏi hành giả phải tu 
tập những bước vừa kể trên. Trừ phi nào mình có chánh định, để tâm 
có thể an trụ nhất điểm mà không bị lôi cuốn hay làm cho lo ra bởi sự 
buông thả hay kích thích, chừng đó mình mới có thể đi vào thiển định 
đòi hỏi sự tập trung mãnh liệt. Tu tập Định trong Thiền hay tập chú 
tâm trong Thiền định. Trong khi hành thiển chúng ta thường nghĩ rằng 
sự Ổn ào, tiếng xe chạy, tiếng người nói, hình ảnh bên ngoài là những 
chướng ngại đến quấy nhiễu chúng ta khiến chúng ta phóng tâm, trong 
khi chúng ta đang cần sự yên tỉnh. Kỳ thật, ai quấy nhiễu ai? Có lẽ 
chính chúng ta là người quấy nhiễu chúng. Xe cộ, âm thanh vẫn hoạt 
động theo đường lối tự nhiên của chúng. Chúng ta quấy nhiễu chúng 
bằng những ý tưởng sai lầm của chúng ta, cho rằng chúng ở ngoài 
chúng ta. Chúng ta cũng bị dính chặt vào ý tưởng muốn duy trì sự yên 
lặng, muốn không bị quấy nhiễu. Phải học để thấy rằng chẳng có cái gì 
quấy nhiễu chúng ta cả, mà chính chúng ta đã ra ngoài để quấy nhiễu 
chúng. Hãy nhìn cuộc đời như một tấm gương phản chiếu chúng ta. Khi 
tập được cách nầy thì chúng ta tiến bộ trong từng thời khắc, và mỗi 
kinh nghiệm của chúng ta đều làm hiển lộ chân lý và mang lại sự hiểu 
biết. Một cái tâm thiếu huấn luyện thường chứa đầy lo âu phiển muộn. 
Bởi thế chỉ một chút yên tịnh do thiển đem lại cũng dễ khiến cho 
chúng ta dính mắc vào đó. Đó là sự hiểu biết sai lầm về sự an tịnh 
trong thiển. Có đôi lúc chúng ta nghĩ rằng mình đã tận diệt được tham 
sân si, nhưng sau đó chúng ta lại thấy bị chúng tràn ngập. Thật vậy, 
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tham đắm vào sự an tịnh còn tệ hơn là dính mắc vào sự dao động. Bởi 
vì khi dao động, ít ra chúng ta còn muốn thoát ra khỏi chúng; trong khi 
đó chúng ta rất hài lòng lưu giữ sự an tịnh và mong muốn được ở mãi 
trong đó. Đó chính là lý do khiến chúng ta không thể tiến xa hơn trong 
hành thiền. Vì vậy, khi đạt được hỷ lạc, bạn hãy tự nhiên, đừng dính 
mắc vào chúng. Dù hương vị của sự an tịnh có ngọt ngào đi nữa, chúng 
ta cũng phải nhìn chúng dưới ánh sáng của vô thường, khổ và vô ngã. 
hành thiển nhưng đừng mong cầu phải đạt được tâm định hay bất cứ 
mức độ tiến bộ nào. Chỉ cần biết tâm có an tịnh hay không an tịnh, và 
nếu có an tịnh thì mức độ của nó nhiều hay ít mà thôi. Làm được như 
vậy thì tâm của chúng ta sẽ tự động phát triển. Phải có sự chú tâm kiên 
cố thì trí tuệ mới phát sanh. Chú tâm như bật đèn và trí tuệ là ánh sáng 
phát sanh do sự bật đèn đó. Nếu không bật đèn thì đèn sẽ không sáng, 
nhưng không nên phí thì giờ với cái bật đèn. Cũng vậy định tâm chỉ là 
cái chén trống không, trí tuệ là thực phẩm đựng trong cái chén ấy. 
Đừng dính mắc vào đối tượng như dính mắc vào một loại chú thuật. 
Phải hiểu mục tiêu của nó. nếu chúng ta thấy niệm Phật khiến chúng 
ta dễ chú tâm thì niệm Phật, nhưng đừng nghĩ sai lầm rằng niệm Phật 
là cứu cánh trong việc tu hành. Chánh định là sự an định vững chắc của 
tâm có thể so sánh với ngọn đèn cháy sáng không dao động ở nơi kín 
gió. Chính sự tập trung đã làm cho tâm an trú và khiến cho nó không bị 
dao động, xáo trộn. Việc thực hành định tâm (samadhi) đúng đắn sẽ 
duy trì tâm và các tâm sở ở trạng thái quân bình. Hành giả có thể phải 
đương đầu với rất nhiều chướng ngại của tinh thần, nhưng với sự hỗ trợ 
của chánh tinh tấn và chánh niệm, tâm định vững vàng có khả năng 
đẩy lùi những chướng ngại, những tham dục đang khuấy động tâm của 
vị hành giả. Tâm định vững chắc không bị các pháp trần làm cho xao 
lãng, vì nó đã chế ngự được năm triển cái. Chánh Định là một trong ba 
phần học của Thiển Định (hai phần khác là Chánh Tinh Tấn và Chánh 
Niệm). Chánh định là tập trung tâm vào một đối tượng. Chánh định 
tiến bộ từ từ đến trạng thái tâm an trú nhờ vào Chánh Tinh Tấn và 
Chánh Niệm. Chánh định còn có thể giúp chúng ta tiến sâu vào sự 
nhất tâm cao hơn, hay những tầng thiển (sắc giới và vô sắc giới). 
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The Noble Eighffold Path 


As mentioned ¡in the previous chapter, according to the 
Mahaparinirvana Sutra In the Digha Nikaya, volume 16, in Kusinagara, 
the Buddha emphasized In front of his disciples that Buddhists must 
defintely build up therr foundation of knowledge In cultivation In 
which we cannot lack understanding of the Eight Noble Paths. As a 
matfter of fact, so long as you practice the Four Noble Truths, the 
Eightfold Noble Path, and the Twelve Links of Causation, you will 
obfain release and liberation.” The Noble Eightfold Path is the fourth 
Noble Truth ¡in the Four Noble Truths that can help us prevent 
problems or deal with any problems we may come across In our dally 
lie. This 1s the path that leads to the end of sufferings and afflictions. If 
we follow it, we are on the way to less suffering and more happiness. 
The eight right (correct) ways. The path leading to release from 
suffering, the goal of the fourth in the four noble truths. These are eight 
1n the 37 bodhi ways to enlightenment. Practicing the Noble Eighr-fold 
Path can bring about real advantages such as Improvement of personal 
conditions. It 1s due to the elimination of all evil thoughts, words, and 
actions that we may commit In our daily life, and to the continuing 
practice of charitable work; improvement of living conditions. If 
everyone practiced this noble path, the world we are living now would 
be devoid of all miseries and sufferings caused by hatred, strugsle, and 
war between men and men, countries and countries, or peoples and 
peoples. Peace would reign forever on earth. Besides, to cultivate the 
Eightfold Noble Path also means to practice meditation to attain of 
enlightenment or Bodhi Awareness. The Noble Eigh-fold Path is the 
first basic condiion for attanng Bodhi Consclousness that 1s 
unfarnished while Alaya ConscIousness 1s still defiled. 

Fữrst, Right Understanding: Practitloners of mindfulness should try 
to understand the natural laws which govern our everyday life. Right 
understanding or right view 1s viewing things obJectively; seeing them 
and reporting them exactly as they are without being influenced by 
preJudice or emotion. Right view helps differentiate the true from the 
false, and determines the true religious path for attaining liberation. 
Right understanding means to understand the natural laws which 
øovern our everyday life. One of the most important of these 1s the law 
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of karma, the law of cause and effect, every action brings a certain 
result, without any exception. There 1s no such “no wholesome nor 
unwholesome” ¡1n Buddhism. Zen practitioners should always 
remember that whenever we act with greed, hatred, or delusion, paIn 
and suffering come back to us. On the contrary, when our actions are 
motivated by generosity, love or wisdom, the results are happiness and 
peace. Devout Buddhists should always have a mindful mind to 
skilfully integrate the understanding of the law of karma 1nto our lives. 
Right understanding also means profoundly and subtly understand our 
true nature. In Buddhism, right understanding means the understanding 
Of suffering or the unsatisfactory nature of all phenomenal exIstence, 
1fS ariSIng, 1fs cessatlon and the path leading to 1s cessation. Right 
Understanding or Right View 1s one of the two trainings in Wisdom 
(the other training 1s Right Thought). Right understanding can be said to 
mean seeing things as they really are, or understanding the real truth 
about things, rather than simply seeing them as they appear to be. 
According to Buddhist point of view, 1t means Insight, penetrative 
understanding, or seeing beneath the surface of things, efc., under the 
lens of the Four Noble Truths, Interdependent origination, 
1mpermanence, Impersonality, and so forth. Right understanding can be 
acquired by ourselves or by acquiring the truths that are shown by 
others. The process of acquiring right understanding must follow the 
following order: first we must observe obJectively the facts which we 
are presented, then consider theIr significance. Ïf 1s to say first to study 
and then to consider and examine them, and finally attaining right 
understanding through contemplation. At this point, the two types of 
understanding, either by ourselves or throuph others, become 
indistinguishable. To summarize, the process of acquiring right 
understanding are as follows: to observe and to study, to examine 
Iintellectually what we have observed and studied, to contemplate what 
we have examined. In short, Right Understanding means the 
understanding of the four noble truths: the truths of suffering and 1ts 
causes perpetuate cyclic existence, the truths of cessation and the path 
are the way to liberation. Through Right understanding and right 
thought we eliminate greed, anger and Iignorance. The mind supported 
by wisdom wIill bring forth the Right Understanding which help us 
wholly and entirely free from the intoxication of sense desire (kama), 
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from becoming (bhava), wrong views (ditthi) and ignorance (avIJja). 
Buddhist practitioners should develop right understanding by seeing 
1Impermanence, suffering, and not-self in everything, which leads to 
detachment and loss Infatuation. Detachment Is not aversion. An 
aversion to something we once liked 1s temporary, and the craving for 
1t WIll return. Practitioners do not seek for a life of pleasure, but to find 
peace. Peace 1s within oneself, to be found in the same place as 
agifation and suffering. It is not found In a forest or on a hilltop, nor 1s 1f 
gIiven by a teacher. Practitioners meditate to Invesfigafe suffering, see 
1fs causes, and put an end to them right at the very moment, rather 
dealing with their effects later on. Right Understanding, in the ultimate 
Sense, 1s to understand life as 1t really 1s. For this, one needs a clear 
comprehension of the Four Noble Truths, namely: the Truth of 
Suffering or Unsatisfactoriness, the Arising of Suffering, the Cessation 
of Suffering, and the Path leading to the Cessation of Suffering. Right 
understanding means to understand things as they really are and not as 
they appear to be. It 1s Important to realize that right understanding In 
Buddhism has a speclal meaning which differs from that popularly 
attributed to 1t. In Buddhism, right understanding 1s the application of 
1nsight to the five aggregates of clinging, and understanding their true 
nature, that 1s understanding oneself. It is self-examination and self- 
observation. Right understanding 1s the understanding of suffering or 
the unsatisfactory nature of all phenomenal exIstence, 1s arising, IS 
cessation, and the path leading to 1ts cessation. Right understanding 1s 
of the highest Important in the Eightfold Noble Path, for the remaIning 
seven factors of the path are guided by it. It ensures that right thoughfs 
are held and 1t co-operafes Iideas; when as a result thoughts and Ideas 
become clear and wholesome, man”s speech and action are also 
brought Into proper relation. Moreover, it 1s through right understanding 
that one gives up harmful or profitless effort and cultivates right effort 
which aids the development of right mindfulness. Right effort and right 
mindfllness guided by righ( understanding bring about right 
concentration. Thus, right understanding, which 1s the main spring in 
Buddhism, causes the other limbs of the co-ordinate system to move 1n 
proper relation. There are two conditions that are conducive to right 
understanding: Hearing from others means hearing the Correct Law 
(Saddhamma), from others (Paratoghosa), and systematic attention or 
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WIS€ attention (YonIso-manasikara). The first condition 1s external, that 
1s, What we get from outside, while the second 1s Internal, what we 
cultivate (manasikara literally means doing-in-the-mind). What we 
hear gives us food for thought and guides us In forming our own views. 
lt 1s, therefore, necessary to listen, but only to that which 1s conducIve 
to ripht understanding and to avoid all the harmful and unwholesome 
utterances of others which prevent straight thinking. The second 
condifion, systematic attention, 1s more difficult to cultivate, because 1t 
enfails constant awareness of the things that one meets with In 
everyday life. The word “Yoniso-manasikara` which 1s offen used In 
the discourses Is most Important, for 1t enables one to see things 
deeply. “Yoniso' literally means by-way-of-womb Instead of only on 
the surface. Metaphorically, therefore, 1t 1s “radical" or “reasoned 
attention'. These two conditions, learning and systematic attention, 
together help to develop right understanding. One who seeks truth 1s 
not satisfied with surface knowledge, with the mere external 
appearance of things, but wants to dịg deep and see what 1s beyond the 
reach of naked eye. That 1s the sort of search encouraged in Buddhism, 
for 1t leads to ripht understanding. The man of analysis states a thing 
after resolving 1t Into 1fs various qualitles, which he puts In proper 
order, making everything plain. He does not state things unitarily, 
looking at them as a whole, but divides them up according to their 
outstanding features so that the conventional and the highest truth can 
be understood unmixed. The Buddha was discriminative and analytical 
to the highest degree. As a sclentist resolves a limb Into tissues and the 
fissues Into cells, the Buddha analyzed all component and conditioned 
things Into their fundamenfal elements, right down to their ultimates, 
and condemned shallow thinking, unsystematic attention, which tends 
to make man muddle-headed and hinders the Investigation of the true 
nature of things. It 1s through right understanding that one sees cause 
and effect, the arising and ceasing of all conditioned things. The truth 
of the Dhamma can be only grasped In that way, and not through blind 
belief, wrong view, speculaton or even by abstract philosophy. 
According to the Anguttara Nikaya, the Buddha says: “This Dhamma 1S 
for the wise and not for the unwise.” The Nikaya also explains the 
ways and means of attainng wisdom by stages and avoiding false 
views. Right understanding permeates the entire teaching, pervades 
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every part and aspect of the Dhamma and functions as the key-note of 
Buddhism. Due to lack of right understanding, the ordinary man 1s blind 
to the true nature of life and fails to see the universal fact of life, 
suffering or unsatisfactoriness. He does not even try to grasp these 
facts, but hastily considers the doctrine as pessimism. It 1s natural 
perhaps, for beings engrossed in mundane pleasures, beings who crave 
more and more for gratification of the senses and hate pain, to resent 
the very Idea of suffering and turn their back on it. They do not, 
however, realize that even as they condemn the Idea of suffering and 
adhere to their own convenient and optimistic view of things, they are 
still being oppressed by the ever recurring unsatisfactory nature of life. 
Second, Right Thoughí: Practiioners should be free from sensual 
desire, 1ll-will, and cruelty. Right thought means thoughts that are free 
from sensual desire, 1ll-will, and cruelty. Thoughts free from 1ll-will 
means thoughts that are free from anger, for when anger Is burning In 
the mind, both us and people around us will suffer. Right thoughts 
includes thoughts of renunciation, good wIll, and of compassion, or 
non-harm. These thoughts are to be cultivated and extended towards all 
living beings regardless of race, caste, clan, or creed. As they embrace 
all that breathes there are no compromising limitations. Right thought 
means that our reflection must be consistent with common sense, useful 
both to others and ourselves. We must strive to correct our faults, or 
change our wicked opinions. While meditating on the noble formula of 
“Precept, Concentration, and Wisdom,” we must realize that 
“Ignorance" 1s the main cause of suffering, the root of all wicked acts; 
therefore, we must look for a way to get rid of suffering for us and for 
others. A mind free from sensual lust, 1II-will and cruelty. Right thought 
means resolve In favour of renunciation, goodwill and nonharming of 
senfient beings. Through meditation, we can recognIze anger and let 1t 
go. At that time, the mind becomes light and easy, expressing 1ts 
natural loving-kindness. Also through meditation, we can recognize 
cruelty and let It go. At that time, we will have the mind of 
understanding the suffering of others and wanting to alleviate 1t. Right 
Thought 1s one of the two trainings in Wisdom (the other training 1s 
Right View or Right Understanding). Right thought or right thinking 
means avoiding attachment and aversion. According to Buddhism, the 
causes of suffering and afflictions are said to be Ignorance, attachment, 
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and aversion. When right understanding removes Ignorance, right 
thought removes atfachment and aversion; therefore, right 
understanding and right thought remove the causes of suffering. To 
remove attachment and greed we must cultivate renunciation, while to 
remove aversion and anger we must cultivate love and compassIon. 
Renunciation 1s developed by contemplating the unsatisfactfory nafure 
Of existence, especially the unsatisfactory nature of pleasures of the 
senses, for pleasures of the sens are likened to salt water, the more we 
drnk, the more we feel thirsty. Through understanding the 
unsatisfactory nature of existence and recognizing the undesirable 
consequences of pleasures of the senses, we can easily cultivate 
renunciation and detachmert. To develop love and compassion through 
recognizing the essential equality of all living beings. Like human 
beings, all other beings fear death and tremble at the idea of 
punishment. Understanding this, we should not Ki other beings or 
cause them to be killed. Like human beinss, all other beings desire life 
and happiness. Understanding this, we should not place ourselves 
above others or regard ourselves any differently from the way we 
regard others. Right thought means the thoughts of non-attachmeint, 
benevolence and non-harmfulness. On a deeper level, Right Thought 
refers to the mind that subtly analyzes Emptiness, thus leading us to 
perceive 1t directly. 

Thứd, Right Speech: Pracutloners oŸ mindfulness should not speak 
what 1s untrue. Right speech means not speaking what 1s unfrue, or 
using slanderous, abusive or harsh language; rather, speaking words 
which are honest and helpful, creating a vibraftlon of peace and 
harmony. Right speech Implies sincere, sound, impartial, direct, not 
distorting, cautious, affable, harmless, useful words and discourses. 
Avoidance of lying, slander and gossip (false and idle talk), or 
abstaining from lying, tale-bearing, harsh words, and foolish babble. 
Right speech 1s one of the methods that can help us to live In harmony 
with other people and the world. Correct or Right Speech or Perfect 
Speech 1s one of the three higher trainings in Ethics (two other trainings 
are Right Action and Right Livelihood). Speech can Iinfluence millions 
of people. It 1s said that a harsh word can wound more deeply than a 
weapon, whereas a genfle word can change the heart and mind of even 
the most hardened criminal. Therefore, right speech Implies respect for 
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truth and respect for the well being of others. Right speech begins with 
avoiding four destructive actlons of speech: lying, divisive words, harsh 
words and idle talk. Not only that, devout Buddhists should always try 
fo communicate in a way pleasing to others. Rather than venting our 
anger or frustration onto another, devout Buddhists should think about 
effective ways fO communicate our needs and feelings to them. 
Besides, Right Speech also means to sincerely make an effort to notIice 
and comment upon others'" good qualiies and achievements, or to 
console people In time of grief, or to teach people Dharma. Speech Is a 
powerful tool to influence others and 1ƒ we use 1t wisely, many people 
wIll benefit. Speech can influence millions of people. It 1s said that a 
harsh word can wound more deeply than a weapon, whereas a genfle 
word can change the heart and mind of even the most hardened 
criminal. Therefore, right speech Iimplies respect for truth and respect 
for the well being of others. It 1s to say ripht speech means the 
avoidance of lying, backbiting or slander, harsh speech and idle talk. 
Fourth, Right acfon- Practitloners of mindfulness should choose a 
right way to do things for ourselves. Right action means to choose a 
right way to do things for ourselves, not killing, not Inflicting pain and 
afflictions on others, not stealing, not taking what 1s not ours, not 
committing sexual misconduct, and not causing suffering to others out 
of greed or desire for pleasant sensations. Right action Involves action 
beneficial to both others and ourselves. We must always act for the 
happIness of the community, conforming to our sense of duty, without 
any ulterior motive for damaging others” Interests, OccupatIons, 
positlons, honors, or lives. We must also keep strict control of our 
"“action, speech, and mind,” carrying out ten meriforIous actions and 
avoiding ten evIl ones. Right action also means to absfain from 1nJuring 
living beings, from stealing and from unlawful sexual Intercourse. No 
one among us can avoid our past karma; however, we have the right to 
choose the right way to do things for ourselves. To say this so we can 
understand that we have to reap what we sowed In the past; however, 
we have the right to try to cultivate to have a more peaceful life in the 
present time. Right action 1s one of the three higher trainings in Ethics 
(two other trainings are Right Speech and Right Livelihood). Right 
action Implies respect for life, respect for property, and respect for 
personal relationships. Respect for life means not to kill or telÏ others to 
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KiIH living beings, respect for property means not fo steal or tell others 
to steal, respect for personal relationships means to avoid sexual 
misconduct (avoid adultery). Right action means acting properly. Right 
action can help us avoid creating the three destructive actions of the 
body (killing, stealing and unwise sexual behavior). Right action 
teaches us to be aware of the effects of our actions on others. QÔnce we 
possess Right Action, instead of doing whatever pleases us at the 
moment, we”ll be considerate of others, and of course, automatically 
our relaftlonships will improve and others wIll be happler In our 
company. Right Action also Iincludes giving old people a hand in theIr 
house work, helping storm and flood victims, and rescuing people from 
danger, and so on. 

Fựth, Right Livelihood: Practttloners of mindfulness should choose 
a ripht career for ourselves. Right livelihood means to choose a right 
career for ourselves, which 1s not harmful to others; not having work 
which Involves killing, stealing or dishonesty. Right action Involves 
action beneficial to both others and ourselves. We must always act for 
the happiness of the community, conforming to our sense of duty, 
without any ulterlor motive for damaging others” Interests, occupations, 
positlons, honors, or lives. We must also keep strict control of our 
"“action, speech, and mind,” carrying out ten merIforIous actions and 
avoiding ten evIl ones. Right action also means to absfain from 1nJuring 
living beings, from stealing and from unlawful sexual Intercourse. 
Perfect conduct also means avoidance of actions that conflict with 
moral diseipline. Right livelihood means earning a living In a way that 
does not violate basic moral values. Right livelihood 1s an extension of 
the rules of right action to our roles as breadwinners in soclety. Right 
Livelihood also means that to earn a living In an approprlate way. 
Devout Buddhists should not engage In any of the physical or verbal 
negative acflons to earn a living, nor should we cause others to do so. 
WIisdom and understanding in Buddhism must be Integrated Into our 
lives, then Buddhism can be called a living Buddhism. No one among 
us can avoid our past karma; however, we have the right to choose a 
right career for ourselves because 1t Is very much within our freedom. 
To say this so we can understand that we have to reap what we sowed 
in the past; however, we have the ripht to try to cultivate to have a 
more peaceful life in the present time. Right livelihood 1s one of the 
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three higher trainings 1n Ethics (two other trainings are Right Speech 
and Right Action). Right livelihood means to have a right work or a 
right occupation that can help us avoid creating the three destructive 
actions of the body (killing, stealing and unwise sexual behavior). Right 
livelihood teaches us to be aware of the effects of our actlons on 
others. Once we possess Right Action, Instead of doing whatever 
pleases us at the moment, we”ll be considerate of others. The Buddha 
taught: “There are five kinds of livelihood that are discouraged for 
Buddhists: trading In animals for food (selling animals for slaughter), 
slaves (dealing 1n slaves), arms (selling arms and lethal weapons$), 
pOoIsons, and IintoxIcanfs (drugs and alcohol, selling Intoxicating and/or 
polsonous drinks). These five are not recommended because they 
contribute to the destruction of socIety and violate the values of respect 
for life and for the welfare of others.” Right Livelihood 1s an extension 
of the rules of right action to our roles as breadwinners In socIety. In 
the contrary, Buddhists should live by an honest profession that 1s free 
from harm to self and others. According to the Adornment Sutra, right 
livelihood 1s a weapon of enlightening beings, leading away from all 
wrong livelihood. Zen practitioners who abide by these can annihilate 
the afflictions, bondage, and compulsion accumulated by all sentient 
beings In the long night of Ignorance. 

Sixth, Right Fjƒfort: Pracutioners of mindfulness should be always 
hard-working, helpful to others and ourselves. Right effort means we 
must be always hard-working, helpful to others and ourselves. Do not 
KiIH, cheat, or lead a wanfon, gamble life. On the contrary, always try to 
perform good deeds for having good karma. Correct (Right or Perfect) 
Zeal or Effort or Energy also means to try to avoid the arising of evIl, 
demeritorious things have not yet arisen. Try to overcome the evIl, 
demeritorious things that have already arisen. At the same time, try to 
produce meritorious things that have not yet arIsen and try to maintain 
the meritorlous things that have already arisen and not let them 
disappear, but to bring them to growth, to maturify and to the full 
perfection of development. Right effort also means cultivation of what 
IS karmically wholesome and avoidance of what 1s karmically 
unwholesome. When developing right effort we must be sincere about 
our thoughís. IÝ we analyze them we wIll find that our thoughts are not 
always good and wholesome. At times they are unwholesome and 
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foolish, though we may not always express them in words and actions 
or both. Now 1ƒ we allow such thoughts to rise repeatedly, 1t is a bad 
sign, for when an unhealthy thought 1s allowed to recur again and 
agann, 1t tends to become a habit. lt 1s, therefore, essential to make a 
real effort to keep unwholesome thoughts away from us. Until we 
succeed ¡In stopping them to rise 1n our mind, unhealthy thoughts wIll 
always be takIing possessilon of our mind. It 1s not only during the time 
of meditation that we need to cultivate our ripht effort. Right effort 
should be cultivated always whenever possible. In all our speech, 
actions and behavior, In our daily life, we need right effort to perform 
our duties wholeheartedly and successfully. If we lack right effort and 
gIve In to sÏoth and indolence, we can not proceed with our cultivation. 
Right effort Is one of the three trainings in mediftation (two other 
trainngs are Right Mindfulness and Right Concentration). Right effort 
means cultivating a confident attitude toward our undertakings, takIing 
up and pursuing our task with energy and a will to carry them through 
to the end. In Buddhism, right effort means cultivating a confident 
attitude of mind, being attentive and aware. To progress on the path, 
we need to put our energy Iinto Dharma practice. With enthusiastic 
efforf, we can purIfy negative actions already done to prevent doIng 
new ones In the future. In addition, effort also 1s necessary to maintain 
the virtuous states weˆve already generated, as well as to induce new 
ones in the future. 

Seventh, Right Remembrance: Practitloners of mindfulness have 
correct memory which retains the true and excludes the false. Right 
remembrance, the seventh of the eightfold noble path, means 
rememberinng correctly and thinking correctly. The looking or 
contemplating on the body and the spirit In such a way as to remain 
ardent, self-possessed and mindful. Right remembrance means looking 
on the body and spirit in such a way as fo remain ardent, self-possessed 
and mindful, having overcome both hankering and deJection. Right 
mindfulness means to gIve heed to good deed for our own benefit and 
that of others. According to the eightfold noble path, right mindfulness 
means the one-pointedness of the mind, and Zen will help practitioner 
to have Ripght Remmbrance. Through Zen we always have Right 
mindfulness. In fact, in our daily life activities, we should always be 
aware and attentive. We should always be aware of what we think, say 
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and do. We must concentrate on everything we do before we can do 1t 
well. For Ins(ance, IÝ we concentrate In class, we would not miss 
anything the teacher says. Right mindfulness also means remembrance 
including old mistakes to repent of and deep gratitude towards parents, 
country, humankind, and Buddhist Triple Gems. Right mindfulness also 
means the reflection on the present and future evenfs or situations. We 
must meditate upon human sufferings that are caused by Ignorance and 
decide to work for alleviating them, irrespective of possible difficultles 
and boredom. Correct Memory which retains the true and excludes the 
false. Dwell in contemplation of corporeality. Be mindful and putting 
away worldly greed and grlef ÂCorrect mindfulness also means 
ongoing mindfulness of body, feelings, thinking, and objects of thought. 
Mindfulness means being aware of what 1s happening In the present 
moment. It means noticing the flow of things, when walking, to be 
aware of the movement of the body; in observing the breath, to be 
aware of the sensations of the In-out or raising-falling; to notice 
thoughts or feelings as they arlse or as they disappear. Mindfulness 
brings the quality of poise, equilibrium and balance to the mind. 
Mindfulness also keeps the mind sharply focused, with the atftitude of 
sitting back and watching the passing show of our surroundings. The 
function of the right effort 1s to be vigilant and check all unhealthy 
thoughts, and to cultivate, promote and maintain wholesome and pure 
thoughts arising in a manˆs mind. Right Mindfulness 1s one of the three 
tranings In meditation (two others are Right Effort and Right 
Concerntration). Mindfulness 1s awareness or aftenfion, and as such 1t 
means avoiding a distracted or cloudly state of mind. In the practice of 
the Dharma, right mindfulness plays as a kind of rein upon our minds 
for our minds are never concentrated or still. The Buddha taught: “The 
practice of mindfulness means mindfulness of the body, mindfulness of 
feelings, mindfulness of conscIousness, and mindfulness of obJects of 
the mind.” In short, right mindfulness means to watch our body and 
mind and to know what we are doing at all trmes. Right Mindfulness 1s 
an Iimportant mental factor that enables us to remember and keep our 
aftention on what 1s beneficial. Right Mindfulness plays an Important 
role in meditation, 1.e., Ripght mindfulness can help us clear the flurry of 
thoughts from our minds, and eventually, we”ll be able to concentrate 
single-pointedly on our breath. Right mindfulness 1s the application or 
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arousing of attention: be attentive to the activities of the body with the 
practice of concentration on breathing; be aware of all forms of 
Ífeelngs and sensatlons, pleasant, unpleasant, and neutral, by 
contemplating their appearance and disappearance within oneself; be 
aware whether one”s mind 1s lustful, hatred, deluded, distracted or 
concentrated; contemplate the Impermanence of all things from arise, 
stay, change and decay to eliminate attachmernt. 

Eighth, Righf Concenfrafion: Right Concentraton or Correct 
Concentraton. Detached from sensual objJects, detached from 
unwholesome things, and enters Into the first, second, third and fourth 
absorption. Right concentration means a sfrong concenfratilon of our 
thoughts on a certain subJect in order to set 1t clearly, consistent with 
Buddhist doctrine and for the benefit of others and ourselves. Right 
medifaton means to keep the mind steady and calm in order to see 
clearly the true nature of things. This type of mental practice can make 
us become more understanding and a happler person. “Correct 
concentraton” requires the previous steps. Unless one has a 
concentrated mind that can fix 1tself calmly and one-pointedly on a 
single obJect without being distracted by laxify or exclftemeint, one 
cannot properly enter into meditation, which requires ¡Intense 
concentration. Cultivating concentration in meditation means to learn 
to concentrate. Ín our meditation, we think that noIses, €ars, VOIC©S, 
sights, and so forth, are distractions that come and bother us when we 
want to be quliet. But who 1s bothering whom? Actually, we are the 
ones who go and bother them. The car, the sound, the noise, the sipht, 
and so forth, are Just following their own nature. We bother things 
through some false idea that they are outside of us and cling to the 
ideal of remaining quIet, undisturbed. We should learn to see that 1t 1s 
not things that bother us that we go out to bother them. We should see 
the world as a mirror. It is all a reflection of mind. When we know this, 
we can øroW In every momernt, and every experience reveals truth and 
brings understanding. Normally, the untrained mind 1s full of worries 
and anxieties, so when a bịt of tranquility arises from practicing 
medifaton, we easily become attached to it, mistaking states of 
tranquility for the end of meditation. Sometimes we may even think we 
have put an end to lust or greed or hatred, only to be overwhelmed by 
them later on. Actually, 1t 1s worse to be caught in calmness than to be 
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stuck In agifation, because at least we wIll want to escape from 
agifation, whereas we are content to remain In calmness and not øo any 
further. Thus, when extraordinarilly blissful, clear states arise from 
Insight meditation practice, do not cling to them. Although this 
tranquility has a sweet taste, It foo, must be seen as ImpermaneIt, 
unsatisfactory, and empty. Practicing meditaton without thought of 
aftaining absorption or any special state. Just know whether the mind Is 
calm or not and, If so, whether a little or a lot. In this way 1t wIll 
develop on 1fs own. Concentraton must be firmly established for 
wisdom to arise. To concenfrate the mind 1s like turning on the swi(ch, 
there 1s no lipht, but we should not wasfe our time playing with the 
switch. LikewIse, concentration 1s the empty bowl and wisdom 1s the 
food that fiIIs it and makes the meal. Do not be attached to the obJect of 
medifaton such as a mantra. Know I1fs purpose. lÝ we succeed In 
concenftrating our mind using the Buddha Recitation, let the Buddha 
recitatlon go, but 1t 1s a mistake to think that Buddha recifation 1s the 
end of our cultivation. Right concentration 1s the Intensified steadiness 
of the mind comparable to the unflickering flame of a lamp In a 
windless place. It 1s concentration that fixes the mind right and causes 1t 
to be unmoved and undisturbed. The correct practice of “samadhi” 
maintains the mind and the menfal properties 1n a state of balance. 
Many are the mental impedments that confront a practitioner, a 
meditator, but with support of Right Effort and Right Mindfulness the 
fully concentrated mind 1s capable of dispelling the impediments, the 
passions that disturb man. The perfect concentrated mind 1s not 
distracted by sense obJects, for 1t sees things as they are, In their proper 
perspective. Right Concentration 1s one of the three trainings in 
Samadhi (two other trainings are Right Effort and Right Mindfulness). 
Right concentration means to concentrate the mind single-pointedly on 
an obJect. Our concenftraton or single-pointedness slowly 1Improves 
through effort and mindfulness, until we attain calm abiding. Right 
Concentraion may also help us progress to deeper states Of 
concentration, the actual meditative stabilizatlons (form and formless 
realm§). 
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Chương Hai Mươi Bốn 
Chapter Twenty-Four 


Tứ Vô Lượng Tâm 


Thật ra, có rất nhiều tế hạnh mà hành giả phải chuẩn bị trong tu 
tập. Hành giả phải tu tập thế nào mà khi chứng kiến sự thành công của 
người khác mình phải khởi tâm tùy hỷ; khi thấy người khác đau khổ 
mình phải khởi tâm thương xót và thông cảm. Khi chính mình thành 
công mình phải luôn giữ tâm khiêm cung, vân vân và vân vân. Tuy 
nhiên, Trước khi nhập Niết Bàn, đức Phật đã từng nhấn mạnh rằng 
người Phật tử nhất định phải có một nên tảng hiểu biết vững chắc để tu 
hành, trong đó chúng ta không thể thiếu việc thông hiểu Bốn Tâm Vô 
Lượng. Sau đó, đức Phật đã nhắc lại với chúng đệ tử rằng bốn cái tâm 
lớn vô lượng rất quan trọng mà bất cứ hành giả nào cũng phải có trong 
tu tập. Bốn tâm vô lượng nầy không những làm lợi ích cho vô lượng 
chúng sanh, dẫn sinh vô lượng phúc đức và tạo thành vô lượng quả vị 
tốt đẹp trong thế giới đời sống trong một đời, mà còn lan rộng đến vô 
lượng thế giới trong vô lượng kiếp sau nầy, và tạo thành vô lượng chư 
Phật. Bốn tâm vô lượng, còn gọi là Tứ Đẳng hay Tứ Phạm Hạnh, hay 
bốn trạng thái tâm cao thượng. Được gọi là vô lượng vì chúng chiếu 
khắp pháp giới chúng sanh không giới hạn không ngăn ngại. Cũng còn 
được gọi là “Phạm Trú” vì đây là nơi trú ngụ của Phạm Chúng Thiên 
trên cõi Trời Phạm Thiên. 

Chính tinh thần Từ Bi mà Đức Phật dạy đã ảnh hưởng sâu sắc đến 
trái im của vua A Dục, một đại hoàng đế Phật tử của Ấn Độ vào thế 
kỷ thứ 3 trước Tây Lịch. Trước khi trở thành một Phật tử, ông đã từng 
là một vị quân vương hiếu chiến giống như cha mình trước là vua Bình 
Sa Vương, và ông nội mình là vua Candaragupta. Khát vọng muốn 
bành trướng lãnh thổ của mình đã khiến nhà vua đem quân xâm lăng 
và chiếm cứ nước láng giềng Kalinga. Trong cuộc xâm lăng nầy, hàng 
ngàn người đã bị giết, trong khi nhiều chục ngàn người khác bị thương 
và bị bắt làm tù binh. Tuy nhiên, khi sau đó nhà vua tin nơi lòng từ bi 
của đạo Phật, ông đã nhận ra sự điên rồ của việc giết hại nầy. Vua A 
Dục cảm thấy vô cùng ân hận mỗi khi nghĩ đến cuộc thảm sát khủng 
khiếp nầy và nguyện giã từ vũ khí. Có thể nói vua A Dục là vị quân 
vương duy nhất trong lịch sử, là người sau khi chiến thắng đã từ bỏ con 
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đường chinh phục bằng đường lối chiến tranh và mở đầu cuộc chinh 
phục bằng đường lối chánh pháp. Như chỉ dụ 13 khắc trên đá của vua 
A Dục cho thấy “Vua đã tra kiếm vào vỏ không bao giờ rút ra nữa. vì 
Ngài ước mong không làm tổn hại đến các chúng sanh.” Việc truyền 
bá tín ngưỡng từ bi của Đức Phật trên khắp thế giới phương Đông, 
phần lớn là do những nỗ lực táo bạo và không mệt mỏi của vua A Dục. 
Pháp Phật đã một thời làm cho tâm hồn người Á Châu trở nên ôn hòa 
và không hiếu chiến. Tuy nhiên, nền văn minh hiện đại đang xiết chặt 
trên các vùng đất Châu Á. Một điều mà ai trong chúng ta cũng phải 
chấp nhận là với đà tăng trưởng và phát triển của văn minh, thì sức 
sống nội tâm sẽ suy thoái, và con người ngày càng trở nên sa đọa. Với 
sự tiến triển của khoa học hiện đại rất nhiều thay đổi đã diễn ra, tất cả 
những thay đổi và cải tiến nầy, thuộc về lãnh vực vật chất bên ngoài, 
và có khuynh hướng làm cho con người thời nay ngày càng trở nên 
quan tâm đến nhục dục trần tục hơn, nên họ xao lãng những phẩm chất 
nơi tâm hồn, và trở nên ích kỷ hay vô lương tâm. Những đợt sóng văn 
minh vật chất đã ảnh hưởng đến nhân loại và tác động đến lối suy tư 
cũng như cách sống của họ. Con người bị trói buộc thậm tệ bởi giác 
quan của họ, họ sống quá thiên về thế giới vật chất đến nỗi không còn 
tiếp chạm được với cái thiện mỹ của thế giới bên trong. Chỉ có quan 
niệm sống từ bi theo lời Đức Phật dạy mới có thể lập lại sự quân bình 
về tinh thần và hạnh phúc cho nhân loại mà thôi. 

Hành giả tu tập nên luôn tuân thủ tứ vô lượng tâm vì đó là bốn 
phẩm hạnh dẫn tới lối sống cao thượng. Chính nhờ bốn phẩm hạnh nầy 
mà hành giả có thể loại trừ được tánh ích kỷ và trạng thái bất hòa; 
đồng thời tạo được tánh vị tha và sự hòa hợp trong gia đình, xã hội và 
cộng đồng. Trong tu tập, đây là bốn tâm giải thoát, vì từ đó mình có 
thể nhìn thấy những gì tốt đẹp nhất nơi tha nhân. Như vậy, tứ vô lượng 
tâm cũng có thể được xem như những để mục hành thiển thù thắng, 
qua đó hành giả có thể trau dổi những trạng thái tâm cao siêu hơn. Nhờ 
tu tập những phẩm chất cao thượng của tứ vô lượng tâm mà hành giả 
có thể an trụ nơi tâm tỉnh lặng và thanh sạch. Tất cả những phương 
pháp tu tập trong Phật giáo về thiển, tịnh độ, hay mật chú, vân vân, 
hành giả không bao giờ nên có tâm thái ngưng cảm thông với những 
người khác. Riêng hành giả đi theo con đường tu tập thiển định không 
phải là tự cô lập trong một cái lồng hay một cái buồng, mà là tự do cởi 
mở trong quan hệ với mọi người. Con đường tự nhận thức bao giờ cũng 
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đem lại kết quả tạo nên một đường lối đối xử khác với mọi người, một 
đường lối thấm nhuần từ bi, thương yêu và cảm thông với mọi sanh 
linh. 

Từ Vô Lượng Tâm là lòng từ, một trong những đức tính chủ yếu 
của Phật giáo. Lòng từ thiện vô tư đối với tất cả mọi người. Thực tập 
lòng từ nhằm chiến thắng hận thù, trước là với người thân rồi sau với 
ngay cả người dưng, và sau cùng là hướng lòng từ đến với ngay cả kẻ 
thù, vì tâm từ là lòng ước muốn tất cả chúng sanh đều được an vui 
hạnh phúc. Trong kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Hận thù không chấm 
dứt được hận thù; chỉ có tình thương mới chấm dứt được hận thù mà 
thôi.” Thật vậy, lòng bi mẫn và lòng từ ái là những thứ cực kỳ quan 
trọng đối với con người, vì dẫu rằng có những cố gắng tự cung tự túc, 
nhưng con người vẫn cần có nhau. Không ai là một hòn đảo riêng biệt 
cả. Một hòn đảo biệt lập ngoài biển khơi có thể tự tổn một mình, 
nhưng con người không thể sống một mình. Chúng ta cần lẫn nhau, và 
chúng ta phải xem nhau như những người bạn hay những người giúp đỡ 
hỗ trợ lẫn nhau. Mọi người, theo thuyết luân hồi, thật ra đều là anh em 
với nhau, đúng nghĩa là những thành viên trong một đại gia đình, vì 
qua nhiều vòng liên hồi liên tục, không có một người nam hay một 
người nữ nào trong quá khứ đã không từng là cha mẹ hay anh chị em 
của chúng ta. Vì vậy, chúng ta phải tập thương yêu nhau, kính trọng 
nhau, che chở cho nhau, và chia sẻ với người khác những gì mình có. 
Tu tập thiển định là tự tập loại trừ lòng ganh ghét, thù hận và vị kỷ, để 
phát triển lòng từ bi lân mẫn đến với mọi loài. Chúng ta có thân xác và 
đời sống của riêng mình, nhưng chúng ta vẫn có thể sống hài hòa và 
giúp đỡ người khác trong khả năng có được của mình. Trong đạo Phật, 
lòng từ là lòng yêu thương rộng lớn đối với chúng sanh mọi loài, còn 
gọi là từ vô lượng tâm. Từ vô lượng tâm là lòng thương yêu vô cùng 
rộng lớn đối với toàn thể chúng sanh mọi loài, và gây tạo cho chúng 
sanh cái vui chân thật. Hành giả tu thiển phải cẩn thận canh phòng cái 
gọi là “tình yêu thương dưới hình thức yêu thương xác thịt, đó chỉ là 
cái vui của thế gian mà thôi. Cái vui của thế gian chỉ là cái vui giả 
tạm, vui không lâu bền, cái vui ấy bị phiển não chi phối; khi tham sân 
s¡ được thỏa mãn thì vui; khi chúng không được thỏa mãn thì buồn. 
Muốn có cái vui chân thật, cái vui vĩnh viễn thì trước tiên chúng ta 
phải nhổ hết khổ đau do phiền não gây ra. “Từ” phải có lòng bi đi 
kèm. Bi để chỉ nguyên nhân của đau khổ và khuyên bảo chúng sanh 
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đừng gây nhân khổ, từ để chỉ phương pháp cứu khổ ban vui. Tuy nhiên, 
lòng từ không phải là một đặc tính bẩm sinh. Nếu chúng ta muốn phát 
triển lòng từ chúng ta phải bỏ nhiều thời gian hơn để thực hành. Ngồi 
thiển tự nó không mang lại cho chúng ta cái gọi là “lòng từ.” Muốn 
được lòng từ, chúng ta phải đưa nó vào hành động trong cuộc sống 
hằng ngày của chúng ta. Trong những sinh hoạt hằng ngày của chúng 
ta, chúng ta phải phát triển sự cảm thông và gần gũi với người khác 
bằng cách suy niệm về những khổ đau của họ. Chẳng hạn như khi gặp 
ai đang khổ đau phiền não thì chúng ta hết lòng an ủi hoặc giúp đở họ 
về vật chất nếu cần. Nổi khổ của chúng sanh vô lượng thì lòng từ cũng 
phải là vô lượng. Muốn thành tựu tâm từ nầy, hành giả tu thiển phải 
dùng đủ phương tiện để làm lợi lạc cho chúng sanh, trong khi hóa độ 
phải tùy cơ và tùy thời. Tùy cơ là quan sát trình độ căn bản của chúng 
sanh như thế nào rồi tùy theo đó mà chỉ dạy. Cũng giống như thầy 
thuốc phải theo bệnh mà cho thuốc. Tùy thời là phải thích ứng với thời 
đại, với gian đoạn mà hóa độ. Nếu không thích nghi với hoàn cảnh và 
không cập nhật đúng với yêu cầu của chúng sanh, thì dù cho phương 
pháp hay nhất cũng không mang lại kết quả tốt. Trong Kinh Tâm Địa 
Quán, Đức Phật đã dạy về bốn thứ không tùy cơ là nói không phải chỗ, 
nói không phải thời, nói không phải căn cơ, và nói không phải pháp. 
Thiển định trên Tâm Từ là tu tập làm sao có được cái tâm đem lại 
niềm vui sướng cho chúng sanh. Ở đây hành giả với tâm đầy lòng từ 
trải rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, hết thảy phương xứ, cùng khắp vô 
biên giới, vị ấy luôn an trú biến mãn với tâm từ, quảng đại, vô biên, 
không hận, không sân. Từ vô lượng tâm còn có nghĩa là tâm ao ước 
mong muốn phúc lợi và hạnh phúc của chúng sanh. Sức mạnh của 
“Lòng Từ” là Hạnh Phúc Thế Gian, nhưng cũng là Năng Lực cho sự tu 
tập Thiền Định. Tâm từ có sức mạnh đem lại hạnh phúc thế tục cho 
chúng ta trong kiếp nầy. Không có tâm từ, con người trên thế giới nầy 
sẽ đương đầu với vô vàn vấn để như hận, thù, ganh ghét, đố ky, kiêu 
ngạo, vân vân. Phật tử nên phát triển tâm từ, nên ấp ủ yêu thương 
chúng sanh hơn chính mình. Thương yêu nên được ban phát một cách 
vô điều kiện, bất vụ lợi và bình đẳng giữa thân sơ, bạn thù. 

Bi Vô Lượng Tâm là cái tâm hay tấm lòng bi mẫn thương xót cứu 
vớt người khác thoát khỏi khổ đau phiển não. Lòng bi là lòng vị tha, 
không vì bản ngã, mà dựa trên nguyên tắc bình đẳng. Khi thấy ai đau 
khổ bèn thương xót, ấy là bi tâm. Lòng bi mẫn có nghĩa là tư duy vô 
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hại. “Karuna” được định nghĩa như “tính chất làm cho trái tim của 
người thiện lành rung động trước những bất hạnh của người khác” hay 
“tính chất làm khơi dậy những cảm xúc dịu dàng trong một người thiện 
lành, khi nhìn thấy những khổ đau của người khác. Độc ác, hung bạo là 
kẻ thù trực tiếp của lòng bi mẫn. Mặc dù sự buồn rầu hay sâu khổ có 
thể xuất hiện dưới dạng một người bạn, nó vẫn không phải là Karuna 
thật sự, mà chỉ là lòng trắc ẩn giả dối, lòng trắc ẩn như vậy là không 
trung thực và chúng ta phải cố gắng phân biệt tâm bi thật sự với lòng 
trắc ẩn giả dối nầy. Người có lòng bi mẫn là người tránh làm hại hay 
áp bức kẻ khác, đồng thời cố gắng xoa dịu những bất hạnh của họ, bố 
thí sự vô úy hay đem lại sự an ổn cho họ cũng như cho mọi người, 
không phân biệt họ là ai. Lòng Bi Mẫn không có nghĩa là thụ động. 
Lòng Bi Mẫn trong đạo Phật có nghĩa là từ bi lân mẫn, và từ bi lân 
mẫn không có nghĩa là cho phép người khác chà đạp hay tiêu diệt 
mình. Chúng ta phải tử tế với mọi người, nhưng chúng ta cũng phải bảo 
vệ chính chúng ta và nhiều người khác. Nếu cần giam giữ một người vì 
người ấy nguy hiểm, thì phải giam. Nhưng chúng ta phải làm việc này 
với tâm từ bi. Động lực là ngăn ngừa người ấy tiếp tục phá hoại và 
nuôi dưỡng lòng sân hận. Đối với Hành giả tu Phật, lòng Bi Mẫn có 
thể giúp chế ngự được sự ngạo mạn và ích kỷ. Bi Vô Lượng Tâm là 
tâm cứu khổ cho chúng sanh. Ở đây hành giả với tâm đầy lòng bi mẫn 
trải rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, hết thẩy phương xứ, cùng khắp vô 
biên giới, vị ấy luôn an trú biến mãn với tâm bi, quảng đại, vô biên, 
không hận, không sân. BI vô lượng tâm còn làm tâm ta rung động khi 
thấy ai đau khổ. Tâm ao ước mong muốn loại trừ đau khổ của người 
khác, đối lại với sự tàn ác. Một khi chúng ta đã kiện toàn lòng bi mẫn 
thì tâm chúng ta sẽ tràn đầy những tư tưởng vị tha, và tự nhiên chúng ta 
nguyện cống hiến đời mình cho việc cứu khổ người khác. Ngoài ra, 
lòng bi mẫn còn giúp chúng ta chế ngự được sự ngạo mạn và ích kỷ. 
Lòng bi mẫn có nghĩa là mong cầu cho người khác được thoát khỏi 
những khó khăn và đau khổ mà họ đã và đang phải trải qua. Lòng bi 
mẫn khác với lòng thương hạivà những tâm thái có tính cách chiếu cố 
khác. Lòng bi mẫn luôn đi kèm với nhận thức về sự bình đẳng giữa 
mình và những chúng sanh khác về phương diện mong cầu hạnh phúc 
và mong muốn thoát khỏi cảnh khổ, và từ đó làm cho chúng ta có thể 
giúp người khác dễ dàng như giúp chính bản thân mình. “Đồng cảm từ 
bi hay khoan dung,” một trong những phẩm chất quan trọng và nổi bật 
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nhất của chư Phật và chư Bồ tát, và “bi” cũng chính là động lực phía 
sau sự theo đuổi cứu cánh giác ngộ Bồ Đề. Sự đồng cảm nầy thể hiện 
một cách không phân biệt đối với tất cả chúng sanh mọi loài. Từ bi là 
một thái độ tích cực quan tâm đến sự khổ não của các chúng sanh 
khác. Sự đồng cắm ở người tu tập phải được gia tăng bằng trí năng để 
trở thành đúng đắn và có hiệu quả. Tính từ bi thể hiện ở Bồ Tát Quán 
Âm. Theo Phật giáo Nguyên Thủy, bi là một trong “tứ vô lượng tâm.” 
Nó quan hệ tới việc phát triển lòng thương cảm nơi vô số chúng sanh. 
Theo Phật giáo Đại thừa, từ bi không chưa gọi là đủ, vì nó vẩn còn 
kém lòng “đại bi” của chư Bồ Tát đến với hết thảy chúng sanh, và từ 
bi phải đi đôi với trí tuệ mới có thể đạt đến đại giác được. Vì vậy hành 
giả phải tu tập cả bi lẫn trí, để cái này cân bằng và làm mạnh cái kia. 
Lòng “Bi” chính là một trong những cửa ngỏ quan trọng đi đến đại 
giác, vì nhờ đó mà chúng ta không giết hại chúng sanh. 

Lồng bi mẫn có nghĩa là mong cầu cho người khác được thoát khỏi 
những khó khăn và đau khổ mà họ đã và đang phải trải qua. Lòng bi 
mẫn khác với lòng thương hại và những tâm thái có tính cách chiếu cố 
khác. Lòng bi mẫn luôn đi kèm với nhận thức về sự bình đẳng giữa 
mình và những chúng sanh khác về phương diện mong cầu hạnh phúc 
và mong muốn thoát khỏi cảnh khổ, và từ đó làm cho chúng ta có thể 
giúp người khác dễ dàng như giúp chính bản thân mình. Ở đây vị Tỳ 
Kheo với tâm đầy lòng bi mẫn trải rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, 
hết thảy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị ấy luôn an trú biến mãn 
với tâm bi, quảng đại, vô biên, không hận, không sân. Bi vô lượng tâm 
còn làm tâm ta run động khi thấy ai đau khổ. Tâm ao ước mong muốn 
loại trừ đau khổ của người khác, đối lại với sự tàn ác. Lòng bi mẫn 
của chư vị Bồ Tát là không thể nghĩ bàn. Chư Bồ Tát là những bậc đã 
giác ngộ, những vị Phật tương lai, tuy nhiên, các Ngài nguyện sẽ tiếp 
tục trụ thế. trong một thời gian thật dài. Tại sao vậy? Vì lợi ích cho tha 
nhân, vì các ngài muốn cứu vớt chúng sanh ra khỏi cơn đại hồng thủy 
của khổ đau phiền não. Nhưng còn lợi ích của chính các ngài ở đâu? 
Với các ngài, lợi ích của chúng sanh chính là lợi ích của các ngài, bởi 
vì các ngài muốn như vậy. Tuy nhiên, nói như vậy thì ai có thể tin 
được? Thật là đúng với những người khô cạn tình thương, chỉ nghĩ đến 
riêng mình thì thấy khó tin được lòng vị tha của vị Bồ Tát. Nhưng 
những người có từ tâm thì hiểu nó dễ dàng. Chúng ta chẳng thấy đó 
sao, một số người nguội lạnh tình thương thấy thích thú trước niềm đau 
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nỗi khổ của người khác, dù cho niễm đau nỗi khổ chẳng mang lại lợi 
ích chỉ cho họ? Và chúng ta cũng phải thừa nhận rằng chư Bồ Tát, 
cương quyết trong tình thương, thấy hoan hỷ giúp ích cho kẻ khác 
không chút lo âu vị kỷ. Chúng ta chẳng thấy sao, những kẻ u minh 
trước bản chất thật sự của vạn hữu nên coi cái “Ngã” là thật nên trói 
buộc vào nó và hậu quả là khổ đau phiển não. Trong khi chư Bồ Tát 
đã xóa bỏ được cái “Ngã” nên ngừng xem những cái “Ta” và “của ta” 
là thật. Chính vì thế mà chư vị Bồ Tát luôn ân cần từ bi đối với tha 
nhân và sẵn sàng chịu muôn ngàn khổ đau phiền não vì sự ân cần từ bi 
này. Lòng bi mẫn chắc chắn không phải là một trạng thái ủy mị hay 
yếu đuối của tâm. Nó là một cái gì đó mạnh mẽ, vững chắc. Trái tim 
của người có lòng bi mẫn thực sự sẽ rung động, khi thấy một nguồi nào 
đó trong cơn hoạn nạn. Tuy nhiên, đây không phải là một sự ưu sầu 
buồn bã; chính sự rung động nầy đã khích lệ người ấy hành động và 
thúc dục người ấy cứu nguy kẻ bất hạnh. Muốn làm được điều nầy 
phải cần đến sức mạnh của tâm, phải cần đến rất nhiều lòng khoan 
dung và tâm xả. Thật là sai lầm khi có người vội vã đi đến kết luận 
rằng lòng bi mẫn là sự biểu lộ một tâm hồn yếu đuối, bởi vì nó có tính 
chất dịu dàng, nhu mì. Quan điểm của đạo Phật về lòng bi mẫn không 
có những giới hạn quy định. Mọi chúng sanh kể cả những sinh vật nhỏ 
bé nhất bò dưới chân chúng ta. Như vậy, nhân sinh quan của đạo Phật 
cho rằng không có chúng sanh nào được xem như nằm ngoài vòng từ bi 
và không có sự phân biệt giữa người, thú, sâu bọ, hay giữa người và 
người như thượng đẳng hay hạ liệt, giàu hay nghèo, mạnh hay yết, trí 
hay ngu, đen hay trắng, Bà La Môn hay Chiên Đà La, vân vân, vì Từ 
Bi không có biên giới, và ngay khi chúng ta cố gắng phân chia con 
người ra trên căn bản sai lầm vừa kể trên, liền theo đó cái cảm xúc tư 
riêng đã lẻn vào và những phẩm chất vô hạn nầy đã trở thành hữu hạn, 
mà điều nầy trái ngược lại với những lời dạy của Đức Phật. Chúng ta 
cần phải thận trọng không để nhầm lẫn tâm bi với những biểu hiện 
bệnh hoạn của sự buồn râu, với những cắm giác khổ thân, và với sự ủy 
mị. Mất một người thân, chúng ta khóc, nhưng cái khóc đó không phải 
là lòng bi mẫn. Nếu phân tích những cảm xúc nầy một cách cẩn thận, 
chúng ta sẽ thấy rằng chúng chỉ là những biểu hiện bể ngoài của 
những tư tưởng, hay ý nghĩ tru mến, ích kỷ nằm bên trong của chúng 
ta. Tại sao chúng ta cảm thấy buồn rầu? Bởi vì người thân của chúng ta 
đã qua đời. Người đó là bạn bè, họ hàng của chúng ta nay không còn 
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nữa. Chúng ta cảm thấy rằng mình đã mất đi một niềm hạnh phúc và 
mọi thứ khác mà người ấy đem lại, cho nên chúng ta buồn rầu. Dầu 
thích hay không thích, tự lợi vẫn là nguyên nhân chính của tất cả 
những tình cảm đó. Không thể gọi đây là “Karuna” được, tại sao chúng 
ta không buồn khóc khi những người chết đó không phải là người thân 
của chúng ta? Đơn giản là vì chúng ta không quen với họ, chúng ta 
chẳng mất mát gì cả và sự qua đời của họ cũng chẳng ảnh hưởng gì 
đến những vui thú và lợi ích mà chúng ta đã có. 

Theo Hòa Thượng Thích Nhất Hạnh trong tác phẩm “Giận,” hiểu 
biết và từ bi là hai nguồn năng lượng rất mạnh. Hiểu biết và từ bi 
ngược lại với ngu si và thụ động. Nếu cho rằng từ bi là thụ động, yếu 
đuối hay hèn nhát tức là không hiểu gì hết về ý nghĩa đích thực của 
hiểu biết và từ bi. Nếu cho rằng những người có tâm từ bi không bao 
giờ chống đối và phản ứng với bất công là lầm. Họ là những chiến sĩ, 
những anh hùng, anh thư đã từng thắng trận. Khi bạn hành động với 
tâm từ bi, với thái độ bất bạo động trên căn bản của quan điểm bất nhị 
thì bạn phải có rất nhiều hùng lực. Bạn không hành động vì sân hận, 
bạn không trừng phạt hay chê trách. Từ luôn lớn mạnh trong bạn và 
bạn có thể thành công trong việc tranh đấu chống bất công. Từ bi 
không có nghĩa là chịu đau khổ không cần thiết hay mất sự khôn ngoan 
bình thường. Thí dụ như bạn hướng dẫn một đoàn người đi thiển hành, 
đi chuyển thật chậm và thật đẹp. Thiển hành tạo ra rất nhiều năng 
lượng; thiển hành đem lại sự yên tịnh, vững chảy và bình an cho mọi 
người. Nhưng nếu bất thình lình trời lại đổ cơn mưa thì bạn đâu có thể 
cứ tiếp tục đi chậm để cho mọi người phải bị ướt sũng được? Như vậy 
là không thông minh. Nếu bạn là một người hướng dẫn tốt bạn sẽ 
chuyển qua thiển chạy (lúp súp). Bạn vẫn duy trì được niềm vui của 
thiển hành. Bạn vẫn có thể cười và mỉm cười để tỏ ra mình không ngu 
ngơ trong tu tập. Bạn vẫn có thể giữ chánh niệm khi thực tập thiển 
chạy dưới cơn mưa. Chúng ta phải thực tập bằng đường lối thông minh. 
Thiền tập không phải là một hành động ngu ngơ. Thiền tập không phải 
là nhắm mắt bắt chước người kế bên. Thiền tập là khéo léo và sử dụng 
trí thông minh của chính mình. Người tu tập thiển quán nên luôn nhớ 
rằng con người không phải là kẻ thù của chúng ta. Kẻ thù của chúng ta 
không phải là người khác. Kẻ thù của chúng ta là bạo động, sĩ mê, và 
bất công trong chính chúng ta và trong người khác. Khi chúng ta trang 
bị với lòng từ bi và sự hiểu biết, chúng ta không đấu tranh với người 
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khác, nhưng chúng ta chống lại khuynh hướng chiếm đoạt, khống chế 
và bóc lột. Chúng ta không muốn tiêu diệt người khác, nhưng chúng ta 
không để cho họ khống chế và bóc lột chúng ta hay người khác. Chúng 
ta phải tự bảo chúng ta. Chúng ta có trí thông minh, và trí tuệ. Từ bi 
không có nghĩa là để cho người khác mặc tình bạo động với chính họ 
và với chúng ta. Từ bi có nghĩa là thông minh. Hành động bất bạo 
động xuất phát từ tình thương chỉ có thể là một hành động thông minh. 
Khi nói tới bi mẫn, vị tha và phúc lợi của người khác, chúng ta không 
nên lầm tưởng rằng nó có nghĩa là mình phải quên mình hoàn toàn. 
Lồng bi mẫn vị tha là kết quả của một tâm thức mạnh mẻ, mạnh đến 
độ con người đó tự thách đố lòng vị kỷ hay lòng chỉ yêu có mình từ đời 
này qua đời khác. Bi mẫn vị tha hay làm vì người khác là một trong 
những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì nhờ đó mà chúng ta 
không đổ thừa đổ lỗi cho người. 

H Vô Lượng Tâm là tâm vui mừng khi thấy người khác thoát khổ 
được vui. Ở đây hành giả với đầy tâm hỷ trải rộng khắp nơi, trên, dưới, 
ngang, hết thảy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị ấy luôn an trú 
biến mãn với tâm hỷ, quảng đại, vô biên, không hận, không sân. Hỷ 
tâm còn là tâm vui khi thấy người thành công thịnh vượng. Thái độ 
khen ngợi hay chúc mừng nầy giúp loại bỏổ tánh ganh ty bất mãn với sự 
thành công của người. Hỷ tâm còn là cái tâm vui theo điều thiện. Vui 
theo cái vui của người (thấy người làm việc thiện, lòng mình hoan hỷ 
vui sướng theo). Đây là hạnh nguyện thứ năm trong Phổ Hiền Thập 
Hạnh Nguyện. Tùy hỷ công đức là phát tâm chứng nhất thiết trí mà 
siêng tu cội phước, chẳng tiếc thân mạng, làm tất cả những hạnh khó 
làm, đầy đủ các môn Ba La Mật, chứng nhập các trú địa của Bồ Tát, 
đến trọn quả vô thượng Bồ để, vân vân bao nhiêu căn lành ấy, dù nhỏ 
dù lớn, chúng ta đều tùy hỷ. Hỷ là cái tâm có công năng loại trừ ác 
cảm. Do công phu tu tập thiển định và khảo sát những thăng trầm của 
kiếp sống, hành giả có thể trau dôổi đức hạnh cao thượng nầy và hoan 
hỷ với tình trạng an lành, hạnh phúc và tiến bộ của người khác. Kỳ 
thật, khi chúng ta vui được với niềm vui của người khác, tâm chúng ta 
càng trở nên thanh tịnh, tinh khiết và cao cả hơn. 

Xả Vô Lượng Tâm là nội tâm bình đẳng và không có chấp trước, 
một trong những đức tính chính của Phật giáo, xả bổ sẽ đưa đến trạng 
thái hửng hờ trước những vui khổ hay độc lập với cả hai thứ nầy. Xả 
được định nghĩa là tâm bình đẳng, như không phân biệt trước người 
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vật, kỷ bỉ; xả bỏ thế giới vạn hữu, không còn bị phiền não và dục vọng 
trói buộc. Xả là một trong thất giác phần hay thất bổ để phần. Đức 
Phật dạy: “Muốn được vào trong cảnh giới giải thoát thậm thâm của 
các bậc Bồ Tát, Phật tử trước hết cần phải xả bỏ tất cả dục lạc của ngũ 
dục của phàm phu. Theo Kinh Duy Ma Cật, khi ngài Văn Thù Sư Lợi 
Bồ Tát đến thăm bệnh cư sĩ Duy Ma Cật, ông có hỏi về lòng “xả”. 
Văn Thù Sư Lợi hỏi Duy Ma Cật: “Sao gọi là lòng xả?” Duy Ma Cật 
đáp: “Những phước báo mà vị Bồ Tát đã làm, không có lòng hy vọng”. 
Xã bỏ là không luyến chấp khi làm lợi lạc cho tha nhân. Thói thường 
khi chúng ta làm điều gì nhất là khi được kết quả tốt, thì chúng ta hay 
tự hào, tự mãn, và đắc chí. Sự bất bình, cãi vã xung đột giữa người và 
người, nhóm nầy với nhóm khác cũng do tánh chấp trước mà nguyên 
nhân là do sự chấp ngã, chấp pháp mà ra. Đức Phật dạy rằng nếu có 
người lên án mình sai, mình nên trả lại họ bằng lòng thương, không 
nên chấp chặt. Khi họ càng cuồng dạy thì chúng ta càng xả bỏ, luôn 
tha thứ cho họ bằng sự lành. Làm được như vậy là vui. Các vị Bồ Tát 
đã ly khai quan niệm chấp pháp, nên không thấy mình là ân nhân của 
chúng sanh; ngược lại, lúc nào họ cũng thấy chính chúng sanh mới là 
ân nhân của mình trên bước đường lợi tha mẫn chúng, tiến đến công 
hạnh viên mãn. Thấy chúng sanh vui là Bồ tát vui vì lòng từ bi. Các 
ngài xả bỏ đến độ người gần xa đều xem bình đẳng, kẻ trí ngu đều coi 
như nhau, mình và người không khác, làm tất cả mà thấy như không 
làm gì cả, nói mà không thấy mình có nói gì cả, chứng mà không thấy 
mình chứng gì cả. Tâm xả bổ mọi thứ vật chất cũng như vượt lên mọi 
cảm xúc. Ở đây hành giả với đây tâm xả trải rộng khắp nơi, trên, dưới, 
ngang, hết thảy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị ấy luôn an trú 
biến mãn với tâm xả, quảng đại, vô biên, không hận, không sân. Xả vô 
lượng tâm còn được coi như là nơi mà chư Thiên trú ngụ. Đây là trạng 
thái tâm nhìn người không thiên vị, không luyến ái, không thù địch, đối 
lại với thiên vị và thù hằn. Tâm “Xả' giúp cho hành giả tu thiển gác 
qua một bên cả hai cực đoan bám víu và thù hằn. Nhờ tâm “Xả” mà 
hành giả luôn đi trên trung đạo, không còn chạy theo những thứ ưa 
thích hay xua đuổi những thứ làm mình không vừa ý. Nhờ tâm “Xả mà 
hành giả luôn có tâm bình thản, quân bình, không giận dữ, buồn phiền 
hay lo âu. Xả đóng vai trò rất quan trọng chẳng những cho việc tu tập, 
mà còn trong đời sống hằng ngày của chúng ta nữa. Thông thường, 
chúng ta bị những đối tượng vừa lòng và thích thú làm dính mắc hay bị 
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dao động vì gặp phải những đối tượng không ưa thích. Đây là những 
trở ngại hầu như mọi người đều gặp phải. Chúng ta bị yêu ghét chi 
phối nên không có sự quân bình. Vì vậy mà tham lam và sân hận dễ 
dàng lôi kéo chúng ta. Theo Thiển Sư U. Pandita trong quyển “Ngay 
Trong Kiếp Nầy”, có năm cách để phát triển tâm xả: Xả đối với tất cả 
chúng sanh. Điều thiết yếu đầu tiên làm cho tâm xả phát sinh là có 
thái độ xả ly đối với tất cả chúng sanh, bao gồm những người thân yêu 
và ngay cả loài vật. Để chuẩn bị cho tâm xẳ phát sanh, chúng ta phải 
cố gắng vun bồi thái độ không luyến ái, không chấp giữ và có tâm xả 
đối với cả người và vật mà mình yêu thương. Phàm nhân chúng ta có 
thể có một ít dính mắc vào những người thân thuộc, nhưng quá nhiều 
dính mắc sẽ có hại cho cả mình và người. Có thái độ xả ly với vật vô 
tri vô giác. Muốn phát triển tâm xả chúng ta cũng phải có thái độ xả ly 
với vật vô tri vô giác như tài sản, y phục, quần áo thời trang. Tất cả 
mọi thứ rỗi cũng sẽ phải bị hủy hoại theo thời gian bởi mọi thứ trên thế 
gian nầy đều bị vô thường chi phối. Tránh xa người quá luyến ái. 
Những người nầy thường dính mắc vào sự chấp giữ, chấp giữ vào 
người, vào vật mà họ cho là thuộc về mình. Nhiều người cảm thấy khổ 
sở khi thấy người khác sử dụng tài sẵn hay vật dụng của mình. Thân 
cận người không quá luyến ái và người có tâm xả. Hướng tâm vào việc 
phát triển tâm xả. Khi tâm hướng vào việc phát triển xả ly thì nó 
không còn lang thang những việc phàm tình thế tục nữa. 


Four Immmeasurable Minds 


In fact, there are a lot of small virtues that practitioners need to 
prepare In cultivation. Practitioners should cultivate to a point that they 
would be happy with other's success and sympathy with other”s 
miserles. They would keep themselves modest when achieving 
success. Before entering Nirvana, the Buddha emphasized In front of 
his disciples that Buddhists must definitely build up their foundation of 
knowledge In cultivation in which we cannot lack understanding of the 
Four Immeasurable Minds. Then, the Buddha briefly reminded his 
disciples that these four Iimmeasurable minds were so Important In 
culivaton that any practiloners must possess. These four 
Immeasurable minds are not only benefit immeasurable living beings, 
bringing immeasurable blessings to them, and producing Iimmeasurable 
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highly spiritual attainments In a world, In one life, but also spreads all 
over Immeasurable worlds, in mmeasurable future lives, shaping up 
Immeasurable Buddha. The four immeasurables or infinite Buddha- 
states of mind, the four kinds of boundless mind, or four divine abodes. 
These states are called 1llimitables because they are to be radiated 
towards all living beings without limit or obstruction. They are also 
called brahmaviharas or divine abodes, or sublime states, because they 
are the mental dwellings of the brahma divinities in the Brahma-world. 
lt was the spIrit of love and compassion taught by the Buddha that 
touched the heart of King Asoka, the great Buddhist Emperor of India 
in the third century B.C. Before he became a Buddhist he was a 
warlike monarch like his father, King Bimbisara, and his grandfather, 
King Candragupta. Wishing to extend his territories he Iinvaded and 
conquered Kalinga. In this war thousands were slain, while many more 
were wounded and taken captive. Later, however, when he followed 
the Buddhaˆs creed of compassion he realized the folly of killing. He 
felt very sad when he thought of the great slaughter, and gave up 
warfare. He 1s the only military monarch on record who after victory 
gave up conquest by war and Iinaugurated conquest by ripghteousness. 
As his Rock Edict XI] says, “he sheathed the sword never to unsheath 
1t, and wish no harm to living beings.` The spread of the Buddha”s 
creed of compassion throughout the Eastern world was largely due to 
the enterprise and tireless efforts of Asoka the Great. The Buddha-law 
made Asia mild and non-aggressive. However, modern cIvilization 1s 
pressing hard on Asian lands. It Is known that with the rise and 
development of the so-called civilization, man”s culture deteriorates 
and he changes for the worse. With the match of modern sclence very 
many changes have taken place, and all these changes and 
1mprovements, being material and external, tend to make modern man 
more and more worldly minded and sensuous with the result that he 
neglects the qualities of the mind, and becomes self-interested and 
heartless. The waves of materialism seem to Influence mankind and 
affect ther way of thinking and living. People are so bound by theIr 
senses, they live so exclusively In the material world that they fail to 
contact the good within. Only the love and compassion taught by the 
Buddha can establish complete mental harmony and well-being. 
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Practiioners should always observe these four immeasurable 
minds, for they are four excellent virtues conducive to noble living. 
They banish selfishness and disharmony and promote altruism with 
other beings, unity in the family, and good brotherhood In communifies. 
In meditation practice, they are four minds of deliverance, for through 
them we can recognize the good of others. Therefore, the four 
Immeasurable minds can also be considered as excellent subJects of 
medifaton, through them practitioners can develop more sublime 
states. By cultivating these noble virtues, practitioners can mainfain a 
calm and pure mind. All methods of cultivation on meditation, Buddha- 
recifation, secret mantras, and so on, practitioners should never shut 
ourselves off from communion with our fellow men. As for those who 
follow the way of medifation 1s not to become 1solated in a cage or cell, 
but to become free and open In our relatlons with our fellow beIngs. 
The search for self-realizaton always has 1s counterpart the 
development of a new way of relating to others, a way Imbued with 
compassion, love and sympathy with all that live. 

Imuneasurable Kimdness means mind of benevolence, one of the 
pñnncipal Buddhist virtues. Maitri 1s a benevolence toward all beings 
that 1s free from attachment. Maitri can be devloped gradually through 
meditation, first toward persons who are close to us, then to others, and 
at last to those who are Indifferent and 1ll-disposed to us, for the mind 
of loving-kindness 1s the wish for the welfare and happiness of all 
beIngs. In the Dhammapada Sutta, the Buddha taught: “Hatred does not 
cease by hatred, hatred ceases only by love.” In fact, compassion and 
loving-kindness are the utmost Importance for human beings, for 
despIte our strivings towards self-sufficlency, 1t remains a fact that 
people need one another. No man 1s an island at all. An island can exIsf 
alone In the sea, but a man cannot live alone. We need each other, and 
we must come to regard one another as friends and helpers whom we 
can look toward for mutual support. All men, as the doctrine of rebirth 
1mplies, are really brothers to each other, literally members of the big 
family, for In the repeated round of rebirth there Is not one man or 
woman who has not at some time In the past been our father or 
mother, our sister or brother. Therefore we must learn to love each 
other, to respect each other, to protect each other, and to give to the 
other what we would have for ourselves. To practice Zen Is fo train 
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ourself to eliminate hatred, anger, and selfishness and to develop 
loving-kindness toward all. We have our physical bodies and our own 
lives, but still we can live in harmony with each other and help each 
other to the best of our ability. In Buddhism, loving kindness 1s the 
greatest love toward all sentient beIngs. Immeasurable loving kindness 
1s the greatest love dedicated to all sentient beings, together with the 
desire to bring them Joy and happiness. Practitioners should be on 
permanent guard against the so-called “carnal love disguised as loving- 
kindness”, 1t is only one of the human Joys. Human Joy 1s totally 
1mpermanent; 1t 1s governed by misery, that 1s, when our passions such 
as greed, anger, and Ignorance are satisfied, we feel pleased; but when 
they are not satisfied, we feel sad. To have a permanent Joy, we must 
first sever all sufferings. Loving kindness generally goes together with 
pIty whose role 1s to help the subJects sever his sufferings, while the 
role of loving kindness 1s to save sentient beings from sufferings and to 
brng them Joy. However, loving-kindness 1s not an Inborn 
characterictic. If we really want to develop our loving-kindness, we 
have to devote more time to practice. Siting in meditation alone 
cannot bring us the so-called “loving-kindness.” In order to achieve the 
loving-kindness, we must put loving-kindness In actlons in our daily 
lie. In our dally activitiles, we must develop empathy and closeness to 
others by reflecting on their sufferings. For example, when we know 
someone suffering, we should try our best to console them by kind 
words or to help them with our worldly possessions If needed. To 
respond to Iimmeasurable human sufferings, we should have 
Immeasurable lovinng kindness. To accomplish the heart of 
Immeasurable loving kindness, practitioners have developed theIr 
Immeasurable loving kindness by using all means to save mankind. 
They act so according to two factors, specIfic case and specific time. 
Specific case, like the physiclan who gIves a prescription according to 
the specific disease, the Bodhisattva shows us how to put an end to our 
sufferings. Specific time means the teachings must always be relevant 
to the era, period and situation of the sufferers and their needs. The 
Contemplation of the Mind Sutra teaches that we must avoid four 
opportune cases: What we say Is not at the right place, what we say 1S 
not In the right time, what we say 1s not relevant to the spIritual level of 
the subJect, and what we say 1s not the right Buddhist Dharma. 
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Meditation on the “Loving-kindness” 1s cultivating to attain a mind that 
bestows Joy or happiness. Immeasurable Love, a mind of great 
kindness, or Iinfimte loving-kindness. Boundless kindness (tenderness), 
or bestowing of Joy or happiness. Here, a practitloner, with a heart 
filed with loving-kindness. Thus he stays, spreading the thought of 
loving-kindness above, below, and across, everywhere, always with a 
heart filled with loving-kindness, abundant, magnified, unbounded, 
without hatred or i1ll-will. The loving-kindness 1s also the wish for the 
welfare and happiness of all living beings. It helps to eliminate 1lI-wIl]. 
The powers of Loving-kindness 1s the Temporal Happiness and the 
Energy for Meditation Practices. Love has the power of bestowing 
temporal happIness upon us in this lifetime. Without love, people 1n 
this world wIll encounter a lot of problems (anger, hatred, Jealousy, 
envy, arrogance, et(c). A Buddhist should develop love for all sentient 
beings and to cherish others more than oneself. Love should be given 
equally to everyone ¡including relatives or strangers, friends or foes, 
gIiven without any conditions, without self-Interesfs or attachmerit. 
Trumneasurable Compassion means mìind of sympathy, or plty 
(compassion) for another in distress and desire to help him or to delIver 
others from suffering out of pity. The compassion 1s selfless, non- 
egoistic and based on the principle of universal equality. “Karuna'" 
means pity or compassion. In Pali and Sanskrit, “Karuna" 1s defined as 
“the quality which makes the heart of the good man tremble and quIver 
at the distress of others.` The quality that rouses tender feelings In the 
good man at the sipht of others” suffering. Cruelty, violence 1s the 
direct enemy of “karuna'. Though the latter may appear In the guise of 
a frlend, 1t 1s not true “karuna", but falsely sympathy; such sympathy 1s 
deceifful and one must try to distinguish true from false compassion. 
The compassionate man who refrains from harming and oppressing 
others and endeavors to relieve them of their distress, gives the gIft of 
Securify to one and all, making no distinction whatsoever. To be kind 
does not mean to be passive. “Karuna” in Buddhism means 
compassionate, and compassionate does not mean to allow others to 
walk all over you, to allow yourself to be destroyed. We must be kind 
to everybody, but we have to protect ourselves and protect others. lf 
we need to lock someone up because he 1s dangerous, then we have to 
do that. But we have fo do 1t with compassion. Our motfivation 1s fO 
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prevent that person from continuing his course of destruction and from 
feeding his anger. For practitioners, Compassion can help refraining 
from pride and selfishness. Immeasurable Compassion, a mind of øgreat 
pIy, 0r Infinite compassion. Boundless pIty, to save from suffering. 
Here a Zen practitioner, with a heart filled with compassion. Thus he 
stays, spreading the thought of compassion, above, below, across, 
everywhere, always with a heart filled with compassion, abundant, 
magnified, unbounded, without hatred or 1ll-will. Compassion also 
makes the heart quiver when other are subJect to suffering. It is the 
wish to remove the suffering of others, and 1t is opposed to cruelty. 
Once we have fully developed compassion, our mind will be full with 
altruistic thoughts, and we automatically pledge to devote ourselves to 
Íreeing others from the the suffering. In addition, compasslon also 
enables us to refrain from pride and selfishness. Compassion means 
wishing others be freed from problems and pain that they have 
undergone or are undergoing. Compassion 1s different from pity and 
other conscending atfitudes. Compassion recognizes ourselves and 
others as equal In terms of wanting happiness and wanting to be free 
Írom misery, and enables us to help them with as much ease as we now 
help ourselves. “Active Compassion,” one of the most important and 
the outstanding quality of all Buddhas and bodhisattvas; 1t 1s also the 
motivaton behind their pursuit of awakening. Compassion extends 
1fself without distinction to all sentient beings. “Karuna” refers to an 
aftitude of active concern for the sufferings of other sentient bengs. 
Practiloners must cultivat€ or Increase compassion via wisdom 
(prajna). In Theravada, It 1s one of the four “timmeasurables.” lt 
involves developing a feeling of sympathy for counfless sentient 
beIngs. According to the Mahayana Buddhism, compassion 1tself 1s 
Insufflent, and 1t 1s said to be Inferlor to the “great compassion” of 
Bodhisattvas, which extends to all sentient beinss, and this must be 
accompamed by wisdom to approach enliphtenment. Thus, 
practitloners must tran both “karuna” and “prajna,” with each 
balancing and enhancing the other. Karuna or compassion 1s one of the 
most Important entrances to the great enlightenment; for with 1t, we do 
not Kkill or harm living beings. 

Compassion means wishing others be freed from problems and paIn 
that they have undergone or are undergoing. Compassion 1s different 
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from pity and other conscending attitudes. Compassion recognIzes 
ourselves and others as equal In terms of wanting happiness and 
wanting to be free from misery, and enables us to help them with as 
much ease as we now help ourselves. Immeasurable Compassion, a 
mind of great pIty, or Infinite compassion. Here a monk, with a heart 
filed with compassion. Thus he stays, spreading the thought of 
compassion, above, below, across, everywhere, always with a heart 
tiled with compassion, abundant, magnified, unbounded, without 
hatred or 1ll-will. Compassion also makes the heart quiver when other 
are subJect to suffering. lt 1s the wish to remove the suffering of others, 
and If is opposed to cruelty. Bodhisattvas” compassion 1s inconceivable. 
Bodhisattvas are enliphtenment-beings, Buddhas-to-be, however, they 
VOoW to continue stay In this world for a long period of time. Why? For 
the good of others, because they want to become capable of pulling 
others out of this great flood of sufferings and afflictions. But what 
personal benefit do they find in the benefit of others? To Bodhisattvas, 
the benefit of others 1s theIr own benefit, because they desire 1t that 
way. However, In saying so, who could believe that? It 1s true that 
some people devoid of pity and think only of themselves, find it hard to 
believe in the altruism of the Bodhisattvas. But compassionate people 
do so easily. Do we not see that certain people, confirmed in the 
absence of pIty, find pleasure 1n the suffering of others, even when If 1s 
not useful to them? And we must admit that the Bodhisattvas, 
confirmed in pity, find pleasure In doing good things to others without 
any egoIstic preoccupation. Don”t we see that certain, Ignorant of the 
true nature of the conditioned Dharmas which constitute thetr so-called 
“Self”, attach themselves to these dharmas, as a result, they suffer 
paIns and afflictions because of this attachment. While we must admit 
that the Bodhisattvas, detach themselves from the conditioned 
Dharmas, no longer consider these Dharmas as “I” or “Mine”, øgrowing 
in pitying solicitude for others, and are ready to suffer pains for this 
solitude? Compassion 1s surely not a flabby state of mind. Ït 1s a strong 
enduring thing. When a person 1s In distress, If 1s truly compassionate 
man”s heart that trembles. This, however, 1s not sadness; It 1s this 
quacking of the heart that spurs him to action and Incites him to rescue 
the distressed. And this needs strength of mind, much tolerance and 
equanimity. So, It 1s totally wrong to come to a hurry conclusion that 
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compassion to be an expression of feebleness, because 1t has the 
quality of tenderness. The Buddhist conception of “Karuna” has no 
compromising limitations. All beings include even the tiniest creature 
that crawls at our feet. The Buddhist view of life 1s such that no living 
being 1s considered as outside the circle of “Metta and Karuna” which 
make no đistinction between man, animal and Insect, or between man 
and man, as, high and low, rích and poor, strong and weak, wise and 
unwise, dark and farr, Brahmin and Candala, and so forth; for “Metta 
and Karuna” are boundless and no sooner do we try to keep men apart 
on the false basis mentioned above, than the feeling of separateness 
creeps In and these boundless qualiies become limited which 1s 
confrary to the teaching of the Buddha. We must be careful not to 
confuse compassion with morbid manifestatons of sadness, with 
feelings of mental pain and with sentimentality. At the loss of a dear 
one, man weeps, but that 1s not compassion. lf we analyze such 
Íeelngs carefully we will conclude that they are outward 
manifesfations of our Inner thoughts of self affection. Why do we feel 
sad? Because our loved one has passed away. He who was our Kin Is 
now no more. We feel that we have lost the happiness and all else that 
we derived from him and so we are sad. Do we not see that all these 
feelings revolve round the “[ and “Mine”? Whether we like 1t or not, 
self Interest was responsIble for it all. Can we call this “karuna”, pIty or 
compassion? Why do we not feel equally sad when others who are not 
our kin pass away before our eyes? Because we were not familiar with 
them, they were not ours, we have not lost anything and are not denied 
the pleasures and comforts we already enJoy. 

According to Most Venerable Thích Nhat Hanh in “Anger,” 
understanding and compassion are very powerful sources of energy. 
They are the opposite of stupidity and passivity. If you think that 
compassion 1s passive, weak, or cowardly, then you don”t know what 
real understanding or compassion 1s. If you think that compassionate 
people do not resist and challenge InJustice, you are wrong. They are 
wWarriors, heroes, and heroines who have gained many victories. When 
you act with compassion, with non-violence, when you act on the basIs 
of non-duality, you have to be very strong. You no longer act out Of 
anger, you do not punish or blame. Compassion ørows consfantly inside 
of you, and you can succeed In your fipht against InJustice. Being 
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compassion doesn't mean suffering unnecessarlly or losing your 
common sense. Suppose you are leading a group of people doing 
walkng meditaton, moving slowly and beautifully. The walking 
mediftation generates a lot of energy; 1t embraces everyone with calm, 
solidity, and peace. But suddenly 1t begins to rain. Would you continue 
to walk slowly, letting yourself and everyone else get soaked? That's 
not Intelligent. If you are a good leader of the walking meditation, you 
wIll break Info a Jogging medifation. You still maintain the Joy of the 
walking meditation. You can laugh and smile, and thus you prove that 
the practice 1s not stupid. You can also be mindful while running and 
avoid getting soaked. We have to practice In an Intelligent way. 
Meditation 1s not a stupid act. Meditation 1s not Just blindly following 
whatever the person next to you does. To medifate you have to be 
skillful and make good use of your Intelligence. Practitioners should 
always remember that human beIngs are not our enemy. Qur enemy Is 
not the other person. Our enemy 1s the violence, Ignorance, and 
InJustice 1n us and in the other person. When we are armed with 
compassion and understanding, we fight not against other people, but 
agaInst the tendency to Invade, to dominate, and to exploit. We don”t 
want to kill others, but we will not let them dominate and exploIf us or 
other people. We have to protect ourselves. We are not stupid. We are 
very Intelligent, and we have Insight. Being compassionate does not 
mean allowing other people to do violence to themselves or to us. 
BeIng compasslonate means being Intelligent. Non-violent action that 
springs from love can only be Intelligent action. When we talk about 
compassion, altrulsm and about others” well-being, we should not 
misunderstand that this means totally reJecting our own self-interest. 
Compassion and altruism 1s a result of a very strong state of mind, so 
strong that that person 1s capable of challenging the self-cherishing that 
loves only the self generation after generation. Compassion and 
altruism or working for the sake of others 1s one of the most Important 
enfrances to the great enlightenment; for with it, we do not blame 
others. 

Truneasurable joy means a mìnd oŸ great Joy, or Infimte Joy. 
Boundless Joy (gladness), on seeing others rescued from suffering. 
Here a cultivator, with a heart filled with sympathetic Joy. Thus he 
stays, spreading the thought of sympathetic Joy above, below, across, 
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everywhere, always with a heart filled with sympathetic Joy, abundant, 
magnified, unbounded, without hatred or i1ll-will. Appreciative Joy 1s 
the quality of reJoicing at the success and prosperity of others. It 1s the 
congratulatory attitude, and helps to eliminate envy and discontent 
over the succes of others. lImmeasurable Inner Joy also means to 
reJoyce 1n all øgood, to reJoice 1n the welfare of others, or to do that 
which one enjJoys, or to follow one”s inclination. Thịs 1s the fifth of the 
ten conducts and vows of Samantabhadra Bodhisattva. ReJolce at 
othersˆ” merits and virtues means from the time of our 1nitial resolve for 
all wisdom, we should diligently cultivate accumulation of blessings 
without regard for their bodies and lives, cultivate all the difficult 
ascetic practices and perfect the gates of various paramifas, enter 
bodhisattva grounds of wisdom and accomplish the unsurpassed Bodhi 
of all Buddhas. We should completely follow along with and reJoice In 
all of their good roots (big as well as small merits). Through meditation 
and study of the vicissitudes of life, practitloners can cultivate this 
sublime virtue of appreciating others” happiness, welfare and progress. 
As a matter of fact, when we can reJoIice with the Joy of others, our 
minds get purified, serene and noble. 

Truneasurable Equanimify means a mìind oŸ renunciation. This 1S 
one of the chief Buddhist virtues, that of renunciation, leading to a state 
of indifference without pleasure or pain, or independence of both. lt 1s 
defined as the mind in equilibrium, 1.e. above the distinction of things 
or persons, of self or others; Indifferent, having abandoned the world 
and all things, and having no affections or desirs. peksa 1s one of the 
seven Bodhyangas. The Buddha taught: “If one wishes to penetrate 
into the profound realm of liberation of the Maha-Bodhisattvas, 
Buddhists must first be able to let go of all of the five desires of 
ordinary people.” According to the Vimalakirti Sutra, when ManJusri 
Bodhisattva called on to enquire after Upasaka Vimalakirtis health, 
ManjJusn asked Vimalakmrti about “Upeksa” ManJusn asked 
Vimalakint: “What should be relinquish (upeksa) of a Bodhisattva?” 
Vimalakirti replied: “In his work of salvation, a Bodhisattva should 
expect nothing (i.e. no gratitude or reward) In return.” Detachment 1s 
the attitude of those who give up, forget, do not attach any Importance 
for what they have done for the benefit of others. In general, we feel 
proud, self-agsrandized when we do something to help other people. 
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Quarrels, conflicts, or clashes between men or øroups of men are due 
fo passilons such as greed or anger whose source can be appraised as 
self-attachment or dharma-attachment. The Buddha taupht that If there 
1S sSOmeone who misJudges us, we must feel pity for him; we must 
forgive him In order to have peace 1n our mind. The Bodhisattvas have 
totally liberated themselves from both self-attachment and dharma- 
attachment. When people enJoy materlal or spiritual pleasures, the 
Bodhisattvas also rejolce, from theIr sense of compassion, pity, and 
inner Joy. They always consider human beings as their benefactors who 
have created the opportuniles for them to practice the Four 
Immeasurable Minds on their way to Enliphtenmert. In terms of the 
Immeasurable Detachment, the Bodhisattvas consider all men equal, 
the clever as the stupid, themselves as others, they do everything as 
they have done nothing, say everything as they have said nothing, 
aftain all spiritual levels as they have attained nothing. Immeasurable 
Equanimtty, a mind of great detachment, or Infinite equanimity. 
Limitless Indifference, such as rising above all emotions, or øiving up 
all things. Here a practitioner, with a heart filled with equanimity. Thus 
he stays, spreading the thought of equanimity above, below, across, 
everywhere, always with a heart filled with equanimity, abundant, 
magnified, unbounded, without hatred or i1ll-wIll. Equanimity 1s also 
considered as a divine abode. It 1s the state of mind that regards others 
with impartiality, free from attachment and aversion. An Impartial 
aftitude 1s 1fs chief characteristic, and 1t 1s opposed to favouritism and 
resentment. Mind of Equanimity helps practfitloners to put aside two 
extremes of attachment and resentment. Through the mind of 
equnimitty, practiioners always follow the Middole Path, neither 
attached to the pleasant nor repelled by hte unpleasant. Also through 
the mind of equanimity, practiloners' mind can remain balanced 
without any temper, depression or anxiety. Equanimty plays a 
tremendous role for both In practice and In everyday life. Generally we 
get either swept away by pleasant and enticing obJects, or worked up 
InO a great stat€ of agitaion when confronted by unpleasant, 
undesirable objects. These hindrances are common among ordinary 
people. When we lack the ability to stay balanced and unfaltering, we 
are easily swepf Into extremes of craving or aversion. According to Zen 
Master U. Pandita in “In This Very Life”, there are five ways tO 
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develop Equanimity: Balanced emotion toward all living beings. The 
first and foremost 1s to have an equanimity attitude toward all living 
beiIngs. These are your loved ones, including animals. We can have a 
lot of attachment and desire associated with people we love, and also 
with our pets. To prepare the ground for equnimity fo arise, we should 
try to cultivate an attitude of nonattachment and equnimity toward the 
people and animals we love. Às worldly people, it may be necessary to 
have a certain amount of attachment in relationships, but excessive 
afttachments 1s destructive fo us as well as to loved ones. Balanced 
emotion toward Iinanimate things. To prepare the ground for equnimity 
fo arise, we should also try to adopt an attitude of balance toward 
Inanimate things, such as property, clothing. AlI of them wIll decay and 
perish because everything In this world must be subJect to the law of 
1Impermanence. Avoiding people who are so attached to people and 
things. These people have a deep possessiveness, clinging to what they 
think belongs to them, both people and things. Some people find 1t 1s 
difficult to see another person enjoying or using their prOpeTtV. 
Choosing friends who do not have many attachmenfs or pOSS€SSIOnS. 
Inclinng the mind toward the state of equnimity. When the mind 1s 
focusing In the development of equnimity, 1t will not have time to 
wander off to thoughts of worldly business any more. 
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Chương Hai Mươi Lăm 
Chapter Twenty-Five 


Nhân Quả Nghiệp Báo Trong Đạo Phật 


Sau khi đến thành Câu Thi Na, trước khi nhập Niết Bàn, đức Phật 
đã từng nhấn mạnh trước tứ chúng rằng người Phật tử nhất định phải có 
một nên tẳng hiểu biết vững chắc để tu hành, trong đó chúng ta không 
thể thiếu việc thông hiểu Nhân Quả Nghiệp Báo. Luật nhân quả hay 
sự tương quan giữa nguyên nhân và kết quả trong luật về “Nghiệp” 
của Phật giáo. Nhân là nguyên nhân, là năng lực phát động: quả là kết 
quả, là sự hình thành của năng lực phát động. Định luật nhân quả chi 
phối vạn sự vạn vật trong vũ trụ không có ngoại lệ Mọi hành động là 
nhân sẽ có kết quả hay hậu quả của nó. Giống như vậy, mọi hậu quả 
đều có nhân của nó. Luật nhân quả là luật căn bẩn trong Phật giáo chi 
phối mọi hoàn cảnh. Luật ấy dạy rằng người làm việc lành, dữ hoặc vô 
ký sẽ nhận lấy hậu quả tương đương. Người lành được phước, người dữ 
bị khổ. Nhưng thường thường người ta không hiểu chữ phước theo 
nghĩa tâm linh, mà hiểu theo nghĩa giàu có, địa vị xã hội, hoặc uy 
quyển chánh trị. Chẳng hạn như người ta bảo rằng được làm vua là do 
quả của mười nhân thiện đã gieo trước, còn người chết bất đắc kỳ tử là 
do trả quả xấu ở kiếp nào, dầu kiếp nầy người ấy không làm gì đáng 
trách. Trong khi đó nghiệp báo là quả báo sướng khổ tương ứng với 
thiện ác nghiệp. Tuy nhiên, theo tông Hoa Nghiêm, chư Bồ Tát vì 
thương xót chúng sanh mà hiện ra thân cảm thụ hay nghiệp báo thân, 
giống như thân của chúng sanh để cứu độ họ. Một khi chúng ta thông 
hiểu về nhân quả nghiệp báo, chắc chắn chúng ta sẽ thấy rằng hành 
trang của cuộc hành trình hướng đến Niết Bàn của chúng ta bao gồm 
chánh pháp của đức Phật hay nội dung của những chứng ngộ của con 
đường dẫn đến sự diệt khổ và diệt hết những nhân tố ngọn nguồn tạo 
ra khổ nằm trong dòng tâm thức. Nói cách khác, thuyết nhân quả 
nghiệp báo đóng một vai trò rất quan trọng, vì chúng là giáo pháp căn 
bản của nhà Phật, chúng nói rõ do đâu mà có nhân, có quả, có nghiệp 
báo và phương cách chuyển nghiệp để có sự giải thoát. 

Nhân Quả: Theo một số người tin theo Cơ Đốc giáo và một số tôn 
giáo khác thì định mệnh của con người được Thượng đế quyết định. 
Thượng đế quyết định cho một người được lên thiên đàng hay xuống 
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địa ngục; Thượng đế còn định trước cả cuộc đời của con người trên thế 
gian nầy. Vài người khác tin vào thuyết định mệnh, rằng mỗi người 
chúng ta đều có số phận sẵn mà chúng ta không thể nào thay đổi, cũng 
như không làm gì khác hơn được. Họ tin rằng “Việc gì đến sẽ đến'. 
Trong triết lý nầy, nhân tố quyết định số phận con người không phải là 
Thượng đế, mà là một sức mạnh huyền bí gọi là “số phận" vượt quá 
tầm hiểu biết của chúng ta. Còn một số người khác nữa lại tin vào sự 
trái ngược lại với số phận, họ là những người tin vào thuyết “vô định": 
mọi việc xảy ra đều do sự tình cờ hay ngẫu nhiên nào đó. Họ tin rằng 
nếu một người may mắn, người đó sẽ đạt được hạnh phúc và sự thành 
công; nếu không may thì sẽ phải chịu khổ đau và thất bại, nhưng tất cả 
những gì mà con người nhận lãnh đều không do một tiến trình của sự 
quyết định, mà đều do tình cờ, hoàn toàn ngẫu nhiên. Trong Cơ Đốc 
giáo, người tín hữu thờ phượng Thượng đế và cầu nguyện Ngài để 
được tha thứ khỏi phải lãnh những hậu quả của những hành động xấu 
ác mà người ấy đã gây tạo. Phật giáo khác với Cơ Đốc giáo ở chỗ Phật 
giáo xét căn nguyên của mọi điều xấu do bởi vô minh chứ không do 
tội lỗi do sự nhận thức sai lầm, chứ không do việc hành động theo ý 
muốn và chống đối. Về một định nghĩa thực tiễn cho vô minh, chúng ta 
có thể xem đó là bốn tà kiến làm cho chúng ta đi tìm sự thường hằng 
trong chỗ vô thường, tìm sự thanh thản trong chỗ không thể tách rời ra 
khỏi khổ đau, tìm cái ngã trong chỗ chẳng liên quan gì đến bản ngã 
chân thật, và tìm vui thú trong chỗ thật ra chỉ toàn là sự ghê tởm đáng 
chán. Theo luật “Nhân Quả" của nhà Phật, hiện tại là cái bóng của quá 
khứ, tương lai là cái bóng của hiện tại. Vì vậy mà hành động của 
chúng ta trong hiện tại là quan trọng nhất, vì điều mà chúng ta làm 
ngày nay ấn định con đường của sự phát triển tương lai của mình. Vì lý 
do nầy mà người tu thiển nên luôn chú tâm vào hiện tại hầu có thể 
tiến triển tốt trên đường tu đạo. Theo giáo lý về tái sanh trong đạo 
Phật, quan hệ nhân quả giữa hành động và hậu quả của nó không 
những chỉ có giá trị trong hiện đời, mà còn có giá trị với những đời quá 
khứ và tương lai nữa. Luật nhân quả phổ thông nầy không thể nào 
tránh được. Giống như mình không thể nào chạy trốn được cái bóng 
của chính mình, chúng ta không thể nào trốn chạy hậu quả của những 
hành động của mình. Chúng sẽ mãi đeo đuổi chúng ta dầu chúng ta có 
lẫn trốn ở bất cứ nơi đâu. Ngoài ra, Đức Phật còn dạy, tâm bất thiện 
tạo ra những tư tưởng bất thiện (hận, thù, tổn hại và tà kiến, vân vân), 


289 


cũng như những hành động gây ra khổ đau loạn động. Tâm bất thiện sẽ 
hủy diệt sự an lạc và thanh tịnh bên trong. 

Đạo Cơ Đốc tự mâu thuẫn bởi một câu viết trong Thánh Kinh 
“Ngươi gieo cái gì thì sẽ gặt cái nấy” với sự ân xá nhờ ơn Chúa hay 
Thượng đế. Cái câu “Gieo gì gặt nấy” rõ ràng hoàn toàn phù hợp với ý 
nghĩa của luật nhân quả tự nhiên, trong khi sự ân xá nhờ ơn Chúa hoàn 
toàn phủ nhận luật nhân quả tự nhiên nầy. Nhưng trong đạo Phật, 
không ai có thể tha thứ cho một người khỏi những vi phạm của người 
đó. Nếu làm một điều ác thì người đó phải gặt hái những hậu quả xấu, 
vì tất cả đều do luật chung điều khiển chứ không do một đấng sáng tạo 
toàn năng nào. Theo Phật giáo, những vui sướng hay đau khổ trong 
kiếp nầy là ảnh hưởng hay quả báo của tiền kiếp. Thế cho nên cổ đức 
có nói: “Dục tri tiền thế nhân, kim sanh thọ giả thị. Dục tri lai thế quả, 
kim sanh tác giả thị.” Có nghĩa là muốn biết nhân kiếp trước của ta như 
thế nào, thì hãy nhìn xem quả báo mà chúng ta đang thọ lãnh trong 
kiếp nầy. Muốn biết quả báo kế tiếp của ta ra sao, thì hãy nhìn vào 
những nhân mà chúng ta đã và đang gây tạo ra trong kiếp hiện tại. 
Một khi hiểu rõ được nguyên lý nây rồi, thì trong cuộc sống hằng ngày 
của người con Phật chơn thuần, chúng ta sẽ luôn có khả năng tránh các 
điều dữ, làm các điều lành. Mọi hành động làm nhân sẽ có một kết 
quả hay hậu quả. Cũng như vậy, kết quả hay hậu quả đều có nhân của 
nó. Luật nhân quả là khái niệm căn bản trong đạo Phật, nó chi phối tất 
cả mọi trường hợp. Người Phật tử tin luật nhân quả chứ không không 
phải thưởng phạt. Luật nhân quả là định luật căn bản của vạn hữu, nếu 
một người gieo hạt giống tốt thì chắc chắn người đó sẽ gặt quả tốt; nếu 
người ấy gieo hạt giống xấu thì hiển nhiên phải gặt quả xấu. Dù kết 
quả có thể mau hay chậm, mọi người chắc chắn sẽ nhận những kết quả 
tương ứng với những hành động của mính. Người nào thâm hiểu 
nguyên lý này sẽ không bao giờ làm điều xấu. 

Theo Phật Giáo, mọi hành động là nhân sẽ có kết quả hay hậu quả 
của nó. Giống như vậy, mọi hậu quả đều có nhân của nó. Luật nhân 
quả là luật căn bản trong Phật giáo chi phối mọi hoàn cảnh. Luật ấy 
dạy rằng người làm việc lành, dữ hoặc vô ký sẽ nhận lấy hậu quả 
tương đương. Người lành được phước, người dữ bị khổ. Nhưng thường 
thường người ta không hiểu chữ phước theo nghĩa tâm linh, mà hiểu 
theo nghĩa giàu có, địa vị xã hội, hoặc uy quyển chánh trị. Chẳng hạn 
như người ta bảo rằng được làm vua là do quả của mười nhân thiện đã 
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gieo trước, còn người chết bất đắc kỳ tử là do trả quả xấu ở kiếp nào, 
dầu kiếp nầy người ấy không làm gì đáng trách. Nhân quả là một định 
luật tất nhiên nêu rõ sự tương quan, tương duyên giữa nhân và quả, 
không phải có ai sinh, cũng không phải tự nhiên sinh. Nếu không có 
nhân thì không thể có quả; nếu không có quả thì cũng không có nhân. 
Nhân nào quả nấy, không bao giờ nhân quả tương phản hay mâu thuẫn 
nhau. Nói cách khác, nhân quả bao giờ cũng đồng một loại. Nếu muốn 
được đậu thì phẩi gieo giống đậu. Nếu muốn được cam thì phải gieo 
giống cam. Một khi đã gieo cổ dại mà mong gặt được lúa bắp là 
chuyện không tưởng. Một nhân không thể sinh được quả, mà phải được 
sự trợ giúp của nhiều duyên khác, thí dụ, hạt lúa không thể nẩy mầm 
lúa nếu không có những trợ duyên như ánh sáng, đất, nước, và nhân 
công trợ giúp. Trong nhân có quả, trong quả có nhân. Chính trong nhân 
hiện tại chúng ta thấy quả vị lai, và chính trong quả hiện tại chúng ta 
tìm được nhân quá khứ. Sự chuyển từ nhân đến quả có khi nhanh có 
khi chậm. Có khi nhân quả xảy ra liền nhau như khi ta vừa đánh tiếng 
trống thì tiếng trống phát hiện liền. Có khi nhân đã gây rồi nhưng phải 
đợi thời gian sau quả mới hình thành như từ lúc gieo hạt lúa giống, nẩy 
mầm thành mạ, nhổ mạ, cấy lúa, mạ lớn thành cây lúa, trổ bông, rồi 
cắt lúa, vân vân, phẩi qua thời gian ba bốn tháng, hoặc năm sáu tháng. 
Có khi từ nhân đến quả cách nhau hằng chục năm như một đứa bé cắp 
sách đến trường học đến ngày thành tài phải trải qua thời gian ít nhất 
là 10 năm. Có những trường hợp khác từ nhân đến quả có thể dài hơn, 
từ đời trước đến đời sau mới phát hiện. 

Nghiệp: Từ sáng đến tối chúng ta thân tạo nghiệp, khẩu tạo 
nghiệp, và ý tạo nghiệp. Nơi ý hết tưởng người nầy xấu đến tưởng 
người kia không tốt. Nơi miệng thì nói thị phi, nói láo, nói lời thêu dệt, 
nói điều ác độc, nói đâm thọc, nói lưỡi hai chiều. Nghiệp là một trong 
các giáo lý căn bản của Phật giáo. Mọi việc khổ vui, ngọt bùi trong 
hiện tại của chúng ta đều do nghiệp của quá khứ và hiện tại chi phối. 
Hễ nghiệp lành thì được vui, nghiệp ác thì chịu khổ. Vậy nghiệp là gì? 
Nghiệp theo chữ Phạn là “karma' là hành động và phản ứng, quá trình 
liên tục của nhân và quả. Luân lý hay hành động tốt xấu (tuy nhiên, từ 
'nghiệp' luôn được hiểu theo nghĩa tật xấu của tâm hay là kết quả của 
hành động sai lầm trong quá khứ) xảy ra trong lúc sống, gây nên những 
quả báo tương ứng trong tương lai. Nghiệp không phải là tiền định mà 
cũng không phải là số mệnh. Cuộc sống hiện tại của chúng ta là kết 


291 


quả tạo nên bởi hành động và tư tưởng của chúng ta trong tiền kiếp. 
Đời sống và hoàn cảnh hiện tại của chúng ta là sản phẩm của ý nghĩ 
và hành động của chúng ta trong quá khứ, và cũng thế các hành vi của 
chúng ta đời nay, sẽ hình thành cách hiện hữu của chúng ta trong tương 
lai. Theo định nghĩa của nghiệp thì quá khứ ảnh hưởng hiện tại, nhưng 
không át hẳn hiện tại vì với nghiệp, quá khứ và hiện tại đều như nhau. 
Tuy nhiên, cả quá khứ và hiện tại đều ảnh hưởng đến tương lai. Quá 
khứ là cái nền để đời sống tiếp diễn trong từng khoảnh khắc. Tương lai 
thì chưa đến. Chỉ có hiện tại là hiện hữu và trách nhiệm xử dụng hiện 
tại cho thiện ác là tùy nơi từng cá nhân. Nghiệp có thể được gây tạo 
bởi thân, khẩu, hay ý; nghiệp có thể thiện, bất thiện, hay trung tính 
(không thiện không ác). Tất cả mọi loại nghiệp đều được chất chứa bởi 
A Lại Da và Mạt Na thức. Chúng sanh đã lên xuống tử sanh trong vô 
lượng kiếp nên nghiệp cũng vô biên vô lượng. Dù là loại nghiệp gì, 
không sớm thì muộn, đều sẽ có quả báo đi theo. Không một ai trên đời 
nầy có thể trốn chạy được quả báo. 

“Karma” là thuật ngữ Bắc Phạn chỉ “hành động, tốt hay xấu,” bao 
gồm luyến ái, thù nghịch, uế trược, sân hận, ganh ghét, vân vân. 
Nghiệp được thành lập từ những quan niệm của một chúng sanh. Chính 
tiểm năng ấy hướng dẫn mọi ứng xử và lèo lái hành vi cũng như tư 
tưởng cho đời nầy và những đời trước. Theo Phật giáo, nghiệp khởi lên 
từ ba yếu tố: thân, khẩu và ý. Chẳng hạn như khi bạn đang nói, đó là 
hành vi tạo tác bằng lời nói hay khẩu nghiệp. Khi bạn làm gì thì đó là 
hành vi tạo tác của thân hay thân nghiệp. Nếu bạn đang suy nghĩ điều 
gì thì đó là sự tạo tác bằng ý nghiệp. Ý nghiệp là sự tạo tác mà không 
hề có bất cứ sự biểu hiện nào của thân hay khẩu. Quan tâm hàng đầu 
của giáo thuyết đạo đức Phật giáo là những hành động do sự đắn đo 
suy nghĩ lựa chọn vì những hành động như vậy tất đưa đến những hậu 
quả tương ứng không tránh khỏi. Hậu quả có thể là vui hay không vui, 
tùy theo hành động nguyên thủy. Trong vài trường hợp kết quả đi liền 
theo hành động, và những trường hợp khác hậu quả hiện đến một thời 
gian sau. Vài nghiệp quả chỉ hiển hiện ở kiếp lai sanh mà thôi. Nghiệp 
là những hành vi tạo tác dẫn đến những hậu quả tức thời hay lâu dài. 
Như vậy nghiệp là những hành động thiện ác tạo nên trong lúc còn 
sống. Nghiệp không bị giới hạn bởi không gian và thời gian. Một cá 
nhân đến với cõi đời bằng kết quả những nghiệp đời trước. Nói một 
cách vắn tắt, nghiệp là “hành vi.” Tất cả mọi hành vi chúng ta làm đều 
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tạo thành nghiệp. Bất cứ hành vi nào bao giờ cũng có một kết quả theo 
sau. Tất cả những gì của chúng ta vào lúc này đều là kết quả của 
nghiệp mà chúng ta đã tạo ra trong quá khứ. Nghiệp phức tạp và 
nghiêm trọng. Các hành vi của chúng ta, dù nhỏ thế mấy, cũng để lại 
dấu vết về vật chất, tâm lý và hoàn cảnh. Những dấu vết để lại trong 
ta bao gồm ký ức, tri thức, thói quen, trí tuệ và tính chất. Những dấu 
vết này được tạo nên bởi sự chất chứa kinh nghiệm và hành vi trong 
suốt một thời gian dài. Những dấu vết mà các hành vi của chúng ta để 
lại trên thân thể của chúng ta thì còn thấy được, chứ chỉ có một phần 
những dấu vết trong tâm còn nằm trên bể mặt của tâm, còn đa phần 
còn lại đều được giấu kín trong tâm hay chìm sâu trong tiềm thức. Đây 
chính là sự phức tạp và nghiêm trọng của nghiệp. 

Như trên đã nói, theo Phật giáo, nghiệp không phải là số mệnh hay 
tiền định; nghiệp cũng không phải là một hành động đơn giản, vô ý 
thức hay vô tình. Ngược lại, nó là một hành động cố ý, có ý thức, và 
được cân nhắc kỹ lưỡng. Cũng theo Phật giáo, bất cứ hành động nào 
cũng sẽ dẫn đến kết quả tương ứng như vậy, không có ngoai lệ. Nghĩa 
là gieo gì gặt nấy. Nếu chúng ta tạo nghiệp thiện, chúng ta sẽ gặt quả 
lành. Nếu chúng ta tạo ác nghiệp, chúng ta sẽ lãnh quả dữ. Phật tử 
chân thuần nên cố gắng thông hiểu luật về nghiệp. Một khi chúng ta 
hiểu rằng trong đời sống nầy mỗi hành động đều có một phản ứng 
tương ứng và cân bằng, một khi chúng ta hiểu rằng chúng ta sẽ gánh 
chịu hậu quả của hành động mình làm, chúng ta sẽ cố gắng kểm chế 
tạo tác những điều bất thiện. Nghiệp là sản phẩm của thân, khẩu, ý, 
như hạt giống được gieo trồng, còn quả báo là kết quả của nghiệp, như 
cây trái. Khi thân làm việc tốt, khẩu nói lời hay, ý nghĩ chuyện đẹp, thì 
nghiệp là hạt giống thiện. Ngược lại thì nghiệp là hạt giống ác. Theo 
Phật giáo, mỗi hành động đều phát sanh một hậu quả. Vì thế khi nói 
về “Nghiệp” tức là nói về luật “Nhân Quả.” Chừng nào chúng ta chưa 
chấm dứt tạo nghiệp, chừng đó chưa có sự chấm dứt về kết quả của 
hành động. Trong cuộc sống của xã hội hôm nay, khó lòng mà chúng 
ta có thể chấm dứt tạo nghiệp. Tuy nhiên, nếu phải tạo nghiệp chúng 
ta nên vô cùng cẩn trọng về những hành động của mình để được hậu 
quả tốt mà thôi. Chính vì vậy mà Đức Phật dạy: “Muốn sống một đời 
cao đẹp, các con phải từng ngày từng giờ cố gắng kiểm soát những 
hoạt động nơi thân khẩu ý chớ đừng để cho những hoạt động nây làm 
hại cả ta lẫn người.” Nghiệp và quả báo tương ứng không sai chạy. 
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Giống lành sanh cây tốt quả ngon, trong khi giống xấu thì cây xấu quả 
tệ là chuyện tất nhiên. Như vậy, trừ khi nào chúng ta ta hiểu rõ ràng và 
hành trì tỉnh chuyên theo luật nhân quả hay nghiệp báo, chúng ta 
không thể nào kiểm soát hay kinh qua một cuộc sống như chúng ta ao 
ước đâu. Theo Phật Pháp thì không có thiên thần quỷ vật nào có thể áp 
đặt sức mạnh lên chúng ta, mà chúng ta có hoàn toàn tự do xây dựng 
cuộc sống theo cách mình muốn. Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng 
“Nghiệp” lúc nào cũng rất công bằng. Nghiệp tự nó chẳng thương mà 
cũng chẳng ghét, chẳng thưởng chẳng phạt. Nghiệp và Quả Báo chỉ 
đơn giản là định luật của Nguyên nhân và Hậu quả mà thôi. Nếu 
chúng ta tích tụ thiện nghiệp, thì quả báo phải là hạnh phúc sướng vui, 
chứ không có ma quỷ nào có thể làm hại được chúng ta. Ngược lại, 
nếu chúng ta gây tạo ác nghiệp, dù có lạy lục van xin thì hậu quả vẫn 
phải là đắng cay đau khổ, không có trời nào có thể cứu lấy chúng ta. 
Theo đạo Phật, con người là kẻ sáng tạo của cuộc đời và vận mạng 
của chính mình. Mọi việc tốt và xấu mà chúng ta gặp phải trên đời đều 
là hậu quả của những hành động của chính chúng ta phản tác dụng trở 
lại chính chúng ta. Những điều vui buồn của chúng ta cũng là kết quả 
của những hành động của chính mình, trong quá khứ xa cũng như gần, 
là nguyên nhân. Và điều chúng ta làm trong hiện tại sẽ ấn định điều 
mà chúng ta sẽ trở nên trong tương lai. Cũng vì con người là kẻ sáng 
tạo cuộc đời mình, nên muốn hưởng một đời sống hạnh phúc và an 
bình, người ấy phải là một kẻ sáng tạo tốt, nghĩa là phảẩi tạo nghiệp tốt. 
Nghiệp tốt cuối cùng phải đến từ một cái tâm tốt, một cái tâm an tịnh. 
Luật nghiệp báo liên kết các đời trong quá khứ, hiện tại và tương lai 
của một cá nhân xuyên qua tiến trình luân hồi của người ấy. Để có thể 
hiểu được tại sao có được sự liên kết giữa những kinh nghiệm và hành 
động của một cá nhân trong các cuộc đời nối tiếp, chúng ta cần nhìn 
lướt qua về sự phân tích của đạo Phật về “thức”. Theo triết học Phật 
giáo về “thức”, trường phái Duy Thức Học, có tám thức. Có năm thức 
về giác quan: nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, và thân thức. Những thức này gây 
nên sự xuất hiện của năm trần từ năm căn. Thức thứ sáu là ý thức, với 
khả năng phán đoán nhờ phân tích, so sánh và phân biệt các trần và 
quan niệm. Thức thứ bảy gọi là mạt na thức, tức là ngã thức, tự biết 
mình vốn là ngã riêng biệt giữa mình và những người khác. Ngay cả 
những lúc mà sáu thức đầu không hoạt động, tỷ dụ như lúc đang ngủ 
say, thì thức thứ bảy vẫn đang hiện diện, và nếu bị đe dọa, thì thức 
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này, vì sự thúc đẩy tự bảo vệ, sẽ đánh thức chúng ta dậy. Thức thứ tám 
được gọi là a lại da thức, hay tàng thức. Vì thức này rất sâu kín, nên rất 
khó cho chúng ta hiểu được nó. A lại da là một cái kho chứa tất cả 
những dấu tích hành động và kinh nghiệm của chúng ta. Tất cả những 
gì chúng ta thấy, nghe, ngửi, nếm, sờ mó, hoặc làm đều được giữ như 
những chủng tử vào cái kho tàng thức này. Chúng tử là nhân của năng 
lực nghiệp báo. Vì a lại da thâu góp tất cả những chủng tử của hành 
động chúng ta đã làm, nó chính là kẻ xây dựng vận mạng của chúng 
ta. Cuộc đời và cá tánh của chúng ta phản ảnh những chủng tử ở trong 
kho tàng thức của mình. Nếu chúng ta gửi vào đó những chủng tử xấu, 
nghĩa là nhân của những việc ác, chúng ta sẽ trở thành kẻ xấu. Do bởi 
đạo Phật đặt trách nhiệm tối thượng về cuộc đời của chúng ta ở trong 
tay chúng ta, nên nếu chúng ta muốn nhào nặn cho cuộc đời mình tốt 
đẹp hơn chúng ta phải hướng tâm trí của mình về một hướng tốt đẹp 
hơn, vì chính tâm trí điều khiển bàn tay nhào nặn cuộc đời của chúng 
ta. Tuy nhiên, có lúc chúng ta thấy một người rất đạo đức, tử tế, hiển 
hậu, dễ thương và khôn ngoan, thế mà cuộc đời người ấy lại đầy những 
trở ngại từ sáng đến tối. Tại sao lại như vậy? Còn cái lý thuyết về 
hành động tốt đem lại hạnh phúc và hành động xấu đem lại khổ đau 
thì sao? Muốn hiểu điều này, chúng ta phải nhận thức rằng nghiệp quả 
không nhất thiết phải trổ ra trong cùng hiện đời mà nghiệp nhân được 
tạo. Có khi nghiệp đem lại hậu quả chỉ trong đời sau hoặc những đời 
kế tiếp. Nếu một người từng hành xử tốt trong đời trước, người ấy có 
thể được hưởng hạnh phúc và sung túc trong đời này mặc dù sự hành 
xử của người ấy bây giờ có xấu xa đi chăng nữa. Và có người bây giờ 
rất đức hạnh nhưng có thể vẫn gặp phải nhiều trở ngại vì nghiệp xấu từ 
đời trước đó. Cũng giống như gieo nhiều thứ hạt khác nhau, có loại trổ 
bông rất sớm, có loại lâu hơn, có khi cẩ năm. Luật nhân quả không sai 
chạy, nhưng kết quả đến từng lúc có khác nhau, dưới hình thức khác 
nhau, và ở nơi chốn khác nhau. Tuy có một số kinh nghiệm của chúng 
ta là do nghiệp tạo ra trong đời này, số khác lại do nghiệp tạo ra từ 
những đời trước. Ở đời này, chúng ta chịu hậu quả những hành động 
chúng ta đã làm từ những đời trước cũng như ngay trong đời này. Và 
những gì chúng ta gặt trong tương lai là kết quả việc chúng ta đang làm 
ngày hôm nay. Giáo lý về nghiệp không chỉ là giáo lý về nhân quả, 
mà là hành động và phản hành động. Giáo lý này tin rằng bất cứ một 
hành động nào cố ý thực hiện, từ một tác nhân, dù là ý nghĩ, lời nói 
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hay việc làm, đều có phản động trở lại trên chính tác nhân ấy. Luật 
nghiệp báo là một luật tự nhiên, và không một quyền lực thần linh nào 
có thể làm ngưng lại sự thi hành nó được. Hành động của chúng ta đưa 
đến những kết quả tất nhiên. Nhận ra điều này, người Phật tử không 
cần cầu khẩn một ông thần nào tha thứ, mà đúng ra điều chỉnh hành 
động của họ hầu đưa chúng đến chỗ hài hòa với luật chung của vũ trụ. 
Nếu họ làm ác, họ cố tìm ra lỗi lầm rồi chỉnh đốn lại hành vi; còn nếu 
họ làm lành, họ cố duy trì và phát triển hạnh lành ấy. Người Phật tử 
không nên quá lo âu về quá khứ, mà ngược lại nên lo cho việc làm 
trong hiện tại. Thay vì chạy ngược chạy xuôi tìm sự cứu rỗi, chúng ta 
nên cố gắng gieo chủng tử tốt trong hiện đời, rồi đợi cho kết quả đến 
tùy theo luật nghiệp báo. Thuyết nghiệp báo trong đạo Phật cho con 
người chứ không ai khác, con người là kẻ tạo dựng nên vận mạng của 
chính mình. Từng giờ từng phút, chúng ta làm và dựng nên vận mệnh 
của chính chúng ta qua ý nghĩ, lời nói và việc làm. Chính vì thế mà cổ 
đức có day: “Gieo ý nghĩ, tại hành động; gieo hành động, tạo tính 
hạnh; gieo tính hạnh, tạo cá tánh; gieo cá tánh, tạo vận mạng.” 

Nghiệp mà chúng ta đang có có căn gốc rất sâu dày và phức tạp vô 
cùng. Nó bao gồm nghiệp cũ mà con người đã tích tập từ lúc khởi thủy. 
Chúng ta cũng sở hữu nghiệp cũ mà chính chúng ta đã tạo ra trong các 
đời trước và ở một mức độ nào đó, chúng ta mang nghiệp mà tổ tiên 
chúng ta đã tạo (với những ai cùng sanh ra trong một dòng họ hay cùng 
một quốc gia đều có những cộng nghiệp ở một mức độ nào đó). Và dĩ 
nhiên chúng ta mang “hiện nghiệp” do chính chúng ta tạo ra trong đời 
này. Phải chăng một người bình thường có thể thoát khỏi nghiệp và 
nhập vào trạng thái tâm thức của sự giải thoát hoàn toàn (hay thoát 
khỏi thế giới ảo tưởng) nhờ vào trí tuệ của chính người ấy? Điều này 
rõ ràng chứ không có gì để nghi ngờ. Nếu như vậy thì chúng ta làm sao 
để được như vậy? Tất cả những gì mà người ta đã kinh nghiệm, suy 
nghĩ và cảm nhận trong quá khứ vẫn tổn tại trong chiều sâu của tiềm 
thức. Các nhà tâm lý học công nhận rằng tiềm thức không chỉ gây một 
ảnh hưởng lớn vào tính chất và chức năng tâm lý của con người, mà 
còn tạo ra nhiều rối loạn khác nhau. Vì nó thường ở bên ngoài tầm của 
chúng ta nên chúng ta không thể kiểm soát tiểm thức chỉ bằng cách tư 
duy và thiển định suông được. 

Khi chúng ta gieo hạt tiêu thì cây tiêu sẽ mọc lên và chúng ta sẽ 
có những hạt tiêu, chớ không phải là những trái cam. Tương tự, khi 
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chúng ta hành động thiện lành thì hạnh phúc phát sanh chớ không phải 
khổ đau. Khi chúng ta hành động bạo ác thì khổ đau đến chớ không 
phải là hạnh phúc. Một cái hạt mầm nhỏ có thể phát triển thành một 
cây to nhiều quả, cũng y như vậy một hành động nhỏ có thể gây ra 
những kết quả quả to lớn. Vì vậy, chúng ta nên cố gắng tránh những 
hành động đen tối dù nhỏ, và cố gắng làm những hành động trong sáng 
dù nhỏ. Nếu không tạo nhân thì không bao giờ có quả. Nếu không gieo 
hạt thì không có cây. Một người đã không gây tạo nhân để có quả bị 
giết thì người ấy sẽ không chết ngay trong tai nạn xe hơi. Đức Phật 
day: bạn là kẻ tạo nên số phận của chính bạn. Bạn không nên chỉ trích 
bất cứ ai trước những khó khăn của mình, khi mà chỉ có mình chịu 
trách nhiệm về cuộc đời của mình, tốt hơn hay tệ hơn, đều do mình mà 
ra cả. Những khó khăn và khổ não của bạn thực ra là do chính bạn gây 
ra. Chúng phát sinh do các hành động bắt nguồn từ tham, sân, si. Thực 
vậy, sự khổ đau là cái giá bạn phải trả cho lòng tham đắm cuộc sống 
hiện hữu và những thú vui nhục dục. Cái giá quá đắc mà bạn phải trả 
là sự khổ đau thể xác và lo âu về tinh thần. Tương tự như bạn trả tiển 
hằng tháng cho chiếc xe Chevrolet Corvette mới tinh để được sở hữu 
nó. Tiền trả hằng tháng là sự đau khổ về thân và tâm mà bạn phải chịu 
đựng, trong khi đó cái xe mới tinh kia được xem như là cơ thể nhờ đó 
mà bạn thụ hưởng các thú vui thế gian. Bạn phải trả giá cho sự thụ 
hưởng khoái lạc: không có thú vui nào mà không phải trả một cái giá 
đắc, thật là không mai mắn. Nếu chúng ta hành động thiện lành (tích 
cực) thì kết quả hạnh phúc sớm muộn øì cũng xuất hiện. Khi chúng ta 
hành động đen tối (tiêu cực), những dấu ấn xấu không bao giờ mất đi 
mặc dù chúng không đưa đến kết quả tức thì. Phật tử chân thuần nên 
luôn nhớ rằng, “biển có thể cạn, núi có thể mòn, nhưng nghiệp tạo từ 
muôn kiếp trước không bao giờ mất đi; ngược lại, nó kết thành quả, dù 
ngàn vạn năm trôi qua, cuối cùng mình cũng phải trả nghiệp.” Thân 
thể chúng ta, lời nói, và tâm chúng ta đều tạo ra nghiệp khi chúng ta 
dính mắc. Chúng ta tạo thói quen. Những thói quen nầy sẽ khiến chúng 
ta đau khổ trong tương lai. Đó là kết quả của sự dính mắc của chúng ta, 
đồng thời cũng là kết quả của những phiến não trong quá khứ. Mọi 
tham ái đều dẫn đến nghiệp. Hãy nhớ rằng không phải chỉ do thân thể 
mà cả ngôn ngữ và tâm hồn cũng tạo điều kiện cho những gì sẽ xãy ra 
trong tương lai. Trong quá khứ nếu chúng ta làm điều gì tốt đẹp, bây 
giờ chỉ cần nhớ lại thôi chúng ta cũng sẽ thấy sung sướng, hãnh diện. 
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Trạng thái sung sướng hãnh diện hôm nay là kết quả của những gì 
chúng ta đã làm trong quá khứ. Nói cách khác, những gì chúng ta nhận 
hôm nay là kết quả của nghiệp trong quá khứ. Tất cả mọi sự đều được 
điều kiện hóa bởi nguyên nhân, dầu đó là nguyên nhân đã có từ lâu 
hay trong khoảnh khắc hiện tại. 

Theo truyền thống Phật giáo, có hai loại nghiệp: nghiệp cố ý và 
nghiệp không cố ý. Nghiệp cố ý sẽ phải mang nghiệp quả nặng nể. 
Nghiệp không cố ý, nghiệp quả nhẹ hơn. Lại có hai loại nghiệp khác: 
thiện nghiệp và bất thiện nghiệp. Thiện nghiệp như bố thí, ái ngữ và 
lợi tha. Bất thiện nghiệp như sát sanh, trộm cắp, nói dối, vọng ngữ. 
Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, 
có hai loại nghiệp. Thứ nhất là Dẫn Nghiệp, tức là nghiệp đưa một sinh 
vật thác sinh làm người, làm trời hay làm thú; không thế lực nào khác 
có thể đưa một sinh vật đến một hình thái đặc biệt nào đó của đời 
sống. Thứ nhì là Mãn Nghiệp. Sau khi mỗi đời sống đã được quyết 
định, mãn nghiệp sẽ kiện toàn tính chất hữu hình của sinh vật để nó trở 
thành một chủng loại hoàn hảo. Lại có hai ảnh hưởng của hành động. 
Thứ nhất là Biệt Nghiệp. Biệt nghiệp tạo ra cá biệt thể. Biệt nghiệp là 
những sự việc mà chúng sanh hành động một cách riêng lẽ. Thứ nhì là 
Cộng Nghiệp, tức là nghiệp tạo ra vũ trụ. Cộng nghiệp của thế giới 
nầy không phải chỉ là nghiệp của loài người, mà là của chung muôn 
loài chúng sanh. Cũng theo truyền thống Phật giáo, có ba loại nghiệp: 
thân nghiệp, khẩu nghiệp, và ý nghiệp. Lại có ba loại nghiệp khác: 
hiện phước nghiệp, hiện phi phước nghiệp, và hiện bất động nghiệp. 
Lại có ba loại nghiệp khác nữa: hữu lậu nghiệp, vô lậu nghiệp, và phi 
lậu phi vô lậu nghiệp. Lại có ba loại nghiệp khác nữa: thiện nghiệp, 
bất thiện nghiệp, và nghiệp không thiện không ác. Lại có ba loại 
nghiệp khác nữa, còn được gọi là Tam Thời Nghiệp. Thứ nhất là 
nghiệp quá khứ tích tụ quả hiện tại. Thứ nhì là nghiệp hiện tại tích tụ 
quả hiện tại. Thứ ba là nghiệp hiện tại tích tụ quả vị lai. 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có bốn loại nghiệp. 
Thứ nhất là Hắc Nghiệp Hắc Báo. Thứ nhì là Bạch Nghiệp Bạch Báo. 
Thứ ba là Hắc Bạch Nghiệp, Hắc Bạch Báo. Thứ tư là Phi Hắc Phi 
Bạch Nghiệp, Phi Hắc Phi Bạch Báo, đưa đến sự tận diệt các nghiệp. 
Theo Phật giáo Đại thừa, có bốn loại nghiệp. Thứ nhất là Nghiệp Tích 
Lũy, tức là nghiệp tạo từ nhiều đời trước. Thứ nhì là Nghiệp Tập Quán, 
tức là nghiệp tạo trong đời hiện tại. Thứ ba là Cực Trọng Nghiệp, tức 


298 


là nghiệp có khả năng mạnh có thể chi phối tất cả các nghiệp khác. 
Thứ tư là Cận Tử Nghiệp, tức là nghiệp rất mạnh lúc sắp chết. Theo A 
Tỳ Đạt Ma Luận (Vi Diệu Pháp), có bốn loại nghiệp: thiện nghiệp, bất 
thiện nghiệp, nghiệp không thiện không ác, và nghiệp trong trạng thái 
dừng chờ. Riêng nghiệp trong trạng thái dừng chờ là loại nghiệp mà 
hành vi tạo tác đã dừng hẳn, và trạng thái nầy tổn tại trong dòng tâm 
thức tương tục. Trạng thái dừng chờ nầy là một sự tĩnh tại có tác động, 
hay một sự bắng lặng có hàm chứa tác nhân. Đây là một năng lực khi 
hành vi tạo tác không đơn thuần là hoàn toàn dừng hẳn mà vẫn còn có 
khả năng tạo ra những kết quả trong tương lai. Những trạng thái dừng 
chờ nầy có khả năng tự phục hoạt từng sát na cho đến khi kết quả được 
hình thành. Dù mau hay dù chậm, khi hội đủ những điều kiện thích hợp 
(đủ duyên), nó sẽ chín muổi và tạo ra quả. Nếu con người không chịu 
nương nhờ vào một phương tiện để hóa giải tiềm lực của nghiệp, chẳng 
hạn như sám hối và phát nguyện không tiếp tục tái phạm nữa thì 
nghiệp lực nầy vẫn tổn tại. Lại có bốn nghiệp khác: nghiệp tái tạo, 
nghiệp trợ duyên, nghiệp bổ đồng, và nghiệp tiêu diệt. 

Khi có một đệ tử đến sám hối với Đức Phật về những việc sai trái 
trong quá khứ, Đức Phật không hề hứa tha thứ, vì Ngài biết rằng mỗi 
người đều phải gặt kết quả của nhân do chính mình đã gieo. Thay vì 
vậy, Ngaì giải thích: “Nếu ông thấy việc ông từng làm là sai và ác, thì 
từ nay trở đi ông đừng làm nữa. Nếu ông thấy việc ông làm là đúng và 
tốt, thì hãy làm thêm nữa. Hãy cố mà diệt ác nghiệp và tạo thiện 
nghiệp. Ông nên biết hình ảnh của ông ngày nay là bóng của ông trong 
quá khứ, và hình ảnh tương lai của ông là bóng của ông ngày hôm nay. 
Ông phải chú tâm vào hiện tại hầu tinh tấn trong việc tu đạo.” Theo 
Kinh Tăng Nhất A Hàm, Đức Phật dạy: “Này các thầy Tỳ Kheo! Ý 
muốn là cái mà Như Lai gọi là hành động hay nghiệp. Do có ý mà ta 
hành động thân, khẩu và tư tưởng.” Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật 
dạy: “Trong các pháp, tâm dẫn đầu, tâm là chủ, tâm tạo tác tất cả. Nếu 
đem tâm ô nhiễm nói năng hoặc hành động, sự khổ sẽ theo nghiệp kéo 
đến như bánh xe lăn theo chân con vật kéo xe (Dharmapada 1). Trong 
các pháp, tâm dẫn đầu, tâm làm chủ, tâm tạo tác tất cả. Nếu đem tâm 
thanh tịnh tạo nghiệp nói năng hoặc hành động, sự vui sẽ theo nghiệp 
kéo đến như bóng với hình (Dharmapada 2). Những người gây điều bất 
thiện, làm xong ăn năn khóc lóc, nhỏ lệ dầm dể, vì biết mình sẽ phải 
thọ lấy quả báo tương lai (67). Những người tạo các thiện nghiệp, làm 
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xong chẳng chút ăn năn, còn vui mừng hớn hở, vì biết mình sẽ thọ lấy 
quả báo tương lai (68). Khi ác nghiệp chưa thành thục, người ngu tưởng 
như đường mật, nhưng khi ác nghiệp đã thành thục, họ nhứt định phải 
chịu khổ đắng cay (69). Những vị A-la-hán ý nghiệp thường vắng lặng, 
ngữ nghiệp hành nghiệp thường vắng lặng, lại có chánh trí giải thoát, 
nên được an ổn luôn (96). Hãy gấp rút làm lành, chế chỉ tâm tội ác. Hễ 
biếng nhác việc lành giờ phút nào thì tâm ưa chuyện ác giờ phút nấy 
(116). Nếu đã lỡ làm ác chớ nên thường làm hoài, chớ vui làm việc ác; 
hễ chứa ác nhứt định thọ khổ (117). Nếu đã làm việc lành hãy nên 
thường làm mãi, nên vui làm việc lành; hễ chứa lành nhứt định thọ lạc 
(118). Khi nghiệp ác chưa thành thục, kẻ ác cho là vui, đến khi nghiệp 
ác thành thục kẻ ác mới hay là ác (119). Khi nghiệp lành chưa thành 
thục, người lành cho là khổ, đến khi nghiệp lành thành thục, người lành 
mới biết là lành (120). Chớ khinh điều ác nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại 
quả báo cho ta.” Phải biết giọt nước nhếu lâu ngày cũng làm đầy bình. 
Kẻ ngu phu sở dĩ đầy tội ác bởi chứa dồn từng khi ít mà nên (121). Chớ 
nên khinh điều lành nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại quả báo cho ta.” Phải 
biết giọt nước nhếu lâu ngày cũng làm đầy bình. Kẻ trí sở dĩ toàn thiện 
bởi chứa dồn từng khi ít mà nên (122). Không tạo ác nghiệp là hơn, vì 
làm ác nhứt định thọ khổ; làm các thiện nghiệp là hơn, vì làm lành 
nhứt định thọ vui (314). Hết thảy pháp đều vô ngã; khi đem trí tuệ soi 
xét như thế thì sẽ nhàm lìa thống khổ để được giải thoát. Đó là Đạo 
thanh tịnh (Dharmapada 279).” 

Báo: Báo là quả báo hay những hệ quả của tiền kiếp. Những vui 
sướng hay đau khổ trong kiếp nầy là ảnh hưởng hay quả báo của tiền 
kiếp. Thế cho nên cổ đức có nói: “Dục tri tiền thế nhân, kim sanh thọ 
giả thị. Dục tri lai thế quả, kim sanh tác giả thị.” Có nghĩa là muốn biết 
nhân kiếp trước của ta như thế nào, thì hãy nhìn xem quả báo mà 
chúng ta đang thọ lãnh trong kiếp nầy. Muốn biết quả báo kế tiếp của 
ta ra sao, thì hãy nhìn vào những nhân mà chúng ta đã và đang gây tạo 
ra trong kiếp hiện tại. Hành giả nên luôn nhớ rằng hết thảy các pháp 
hữu vi là trước sau nối tiếp, cho nên đối với nguyên nhân trước mà nói 
thì các pháp sinh ra về sau là quả. Một khi hiểu rõ được nguyên lý nầy 
rồi, thì trong cuộc sống hằng ngày của người con Phật chơn thuần, 
chúng ta sẽ luôn có khả năng tránh các điều đữ, làm các điều lành. 
Theo Kinh Địa Tạng, tùy theo hoàn cảnh của chúng sanh mà Ngài Địa 
Tạng sẽ khuyên dạy: “Nếu gặp kẻ sát hại loài sinh vật, thời dạy rõ quả 
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báo vì ương lụy đời trước mà phải bị chết yếu. Nếu gặp kẻ trộm cắp, 
thời ngài dạy rõ quả báo nghèo khốn khổ sở. Nếu gặp kẻ tà dâm thời 
ngài dạy rõ quả báo làm chim se sẽ, bổ câu, uyên ương. Nếu gặp kẻ 
nói lời thô ác, thời ngài dạy rõ quả báo quyến thuộc kình chống nhau. 
Nếu gặp kẻ hay khinh chê, thời ngài dạy rõ quả báo không lưỡi và 
miệng lở. Nếu gặp kẻ quá nóng giận, thời ngài dạy rõ quả báo thân 
hình xấu xí tàn tật. Nếu gặp kẻ bổn xẻn thời ngài dạy rõ quả báo cầu 
muốn không được toại nguyện. Nếu gặp kẻ ham ăn, thời ngài dạy rõ 
quả báo đói, khát và đau cổ họng. Nếu gặp kẻ buông lung săn bắn, 
thời ngài dạy rõ quả báo kinh hãi điên cuồng mất mạng. Nếu gặp kẻ 
trái nghịch cha mẹ, thời ngài dạy rõ quả báo trời đất tru lục. Nếu gặp 
kẻ đốt núi rừng cây cỏ, thời ngài dạy rõ quả báo cuồng mê đến chết. 
Nếu gặp cha mẹ ghẻ ăn ở độc ác, thời ngài dạy rõ quả báo thác sanh 
trổ lại hiện đời bị roi vọt. Nếu gặp kẻ dùng lưới bắt chim non, thời ngài 
dạy rõ quả báo cốt nhục chia la. Nếu gặp kẻ hủy báng Tam Bảo, thời 
ngài dạy rõ quả báo đui, điếc, câm, ngọng. Nếu gặp kẻ khinh chê giáo 
pháp, thời ngài dạy rõ quả báo ở mãi trong ác đạo. Nếu gặp kẻ lạm 
phá của thường trụ, thời ngài dạy rõ quả báo ức kiếp luân hồi nơi địa 
ngục. Nếu gặp kẻ làm ô nhục người tịnh hạnh và vu báng Tăng già, 
thời ngài dạy rõ quả báo ở mãi trong loài súc sanh. Nếu gặp kẻ dùng 
nước sôi hay lửa, chém chặt, giết hại sanh vật, thời ngài dạy rõ quả 
báo phải luân hồi thường mạng lẫn nhau. Nếu gặp kẻ phá giới phạm 
trai, thời ngài dạy rõ quả báo cầm thú đói khát. Nếu gặp kẻ ngã mạn 
cống cao, thời ngài dạy rõ quả báo hèn hạ bị người sai khiến. Nếu gặp 
kẻ đâm thọc gây gổ, thời ngài dạy rõ quả báo không lưỡi hay trăm 
lưỡi. Nếu gặp kẻ tà kiến mê tín, thời ngài dạy rõ quả báo thọ sanh vào 
chốn hẻo lánh. Nói tóm lại, quả báo chướng là thưởng phạt của nghiệp 
hay những chướng gây nên bởi những quả báo, một trong những trở 
ngại cho bất cứ người tu Phật nào. 


Causes-Eƒƒfectfs-Retributftons in Buddhisrn 


After arriving In Kusinagara City, before entering Nirvana, the 
Buddha emphasized In front of his disciples that Buddhists must 
defintely build up therr foundation of knowledge In cultivation In 
which we cannot lack understanding of the Causes-Effects- 
Retributions. Law of cause and effect or the relation between cause 
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and effect in the sense of the Buddhist law of “Karma”. Cause Is a 
pnmary force that produces an effect; effect 1s a result of that prImary 
force. The law of causation governs everything In the universe without 
exception. The law of causation (reality 1tself as cause and effect In 
momenfary operation). Every action which 1s a cause will have a result 
or an effect. Likewise every resultant action or effect has Ifs cause. 
The law of cause and effect is a fundamental concept within Buddhism 
governing all situations. The Moral Causation in Buddhism means that 
a deed, good or bad, or Iindifferent, brings 1s own result on the doer. 
Good people are happy and bad ones unhappy. But In most cases 
“happiness” 1s understood not In 1ts moral or spiritual sense but in the 
sense of material prosperity, social position, or political influence. For 
Instance, kingship 1s considered the reward of one”s having faithfully 
practiced the ten deeds of goodness. If one meets a tragic death, he 1s 
thought to have committed something bad in his past lives even when 
he might have spent a blameless life In the present one. While, 
retributions mean karma-rewards or the retributions of karma, either 
good or evil. However, according to the Hua-Yen sect, the body of 
karmalc retribution, especially that assumed by a bodhisattva to accord 
with the conditions of those he seeks to save. Once we have adequate 
understanding of the law of cause and effect and retributions, we will 
surely see that the luggages of the Journey of Nirvana comprise of the 
Buddha's Correct Dharma 1s the content of realizatlons of the path and 
absence of suffering and 1ts causes on the mindstreams. In other words, 
the law of cause and effect and retributions play a very Important role 
because they are fundamental doctrines of Buddhism which clarIfy the 
Origination of causes, how effectfs and retributions come 1nfo exIstence, 
method of transformation of karmas In order to have emancIpation. 
Cause and Ejƒƒecí: According to some people who believe 1n 
Christianity and some other religions, the theistic position that man”s 
destiny 1s basically determined for him by God. God determines 1Í a 
man deserves heaven or hell; he may even decide each man's earthly 
destiny. Some other people believe In fatalism that each of us has a 
fate which we cannot change and about which we can do nothing. They 
believe that “Whatever wIll be wIll be.' In this philosophy the agent 
that determines destiny 1s not a God, but rather a mysterlous 
Impersonal power called “Fate” which transcend our understanding. 
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Still some other people believe the exact opposite, they believe In 
indeterminism: everything happens by accident. They believe that If 
man 1s lucky, he will achieve happiness or success; 1f he 1s unlucky, he 
WIll suffer or fall, but whatever he receives, he receives not through 
any process of determination but by accident, by sheer coincidence. In 
Christianity, the Christian worships God and prays to Him In order to 
obtain forgIveness from the results his evil actions hold out for him. 
Buddhism differs from Christianity In that 1t sees the root cause of all 
evil In “ipnorance” and not In “sin”, in an act of Intellectual 
misapprehension and not In an act of volition and rebellion. As a 
practical definition of ignorance, we are offered the four perverted 
views which make us seek for permanence In what 1s inherently 
1mpermanent, ease In what 1s Inseparable from suffering, selfhood In 
what 1s not linked to any self, and delight in what 1s essentially 
repulsive and disgusting. According to the Karma Law In Buddhism, 
the present 1s a shadow of the past, the future a shadow of the preser. 
Hence our action in the present 1s most Important, for what we do In the 
present determines the course of our future development. For this 
reason, Buddhist practitioners should always apply theIr minds to the 
present so that they may advance on the way. According to the 
Buddhist doctrine of rebirth, the causal relation between action and 1s 
results holds not only with regard to the present life but also with 
regard to past and future lives. This universal law of cause and effect 1s 
non-negotiable. Just as we cannot run away from our own shadows, so 
we cannot run away from the results of our actions. They will pursue us 
no matter where we hide. Besides, the Buddha also taught that 
negative or unwholesome mind creates negative or unwholesome 
thoughts (anger, hatred, harmful thoughts, wrong views, etc), speech 
(Iying, harsh speech, double-tongued, etc), as well as deeds which are 
the causes of our sufferings, confusion and misery. Unwholesome or 
negative mind wIll destroy our Iinner peace and tranquIlity. 

Catholicism contradicts 1tself with the words In the Bible: “Ye shall 
reap what ye shall sow” and the theory of forgiveness through the gace 
of Christ or God. The sentence “Reap what you sow” 1s precIsely In 
accordance with the natural law of karma, while the grace of 
forgiveness completely denies this law. But in Buddhism, no one can 
forgive a person for his transgression. If he commits an evil deed, he 
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has to reap the bad consequences, for all 1s governed by universal law 
and not by any arbitrary creator. According to Buddhism, the pain or 
pleasure resulting In this lie from the practices or causes and 
retributions of a previous life. Therefore, ancient virtues said: “IfÍ we 
wish to know what our lives were like In the past, Just look at the 
retributions we are experlencing currently In this life. If we wish to 
know what retributions wIll happen to us In the future, Just look and 
examine the actions we have created or are creating In this life.” lf we 
understand clearly this theory, then In our dally actiVities, sincere 
Buddhists are able to avoid unwholesome deeds and practice 
wholesome deeds. Buddhists believe In a just rational of karma that 
operates automatically and speak In terms of cause and effect instead 
of rewards and punishments. Every action which 1s a cause wIll have a 
result or an effect. Likewise every resultant action has 1s cause. The 
law of cause and effect Is a fundamental concept withinn Buddhism 
goverining all situation. Buddhists believe in a Just ratlonal of karma 
that operates automatically and speak In terms of cause and effect 
Iinstead of rewards and punishments. IUs a fundamental principle for all 
living beings and all things that 1Ý one sows good deeds, he wIll surely 
reap a good harvest; 1f he sows bad deeds, he must inevitably reap a 
bad harvest. Though the results may appear quickly or slowly, 
everyone will be sure to receive the results that accord with theIr 
actions. Anyone who has deeply understood this principle will never do 
evIl. 

According to Buddhism, every action which 1s a cause wIll have a 
result or an effect. Likewise every resultant action or effect has 1s 
cause. The law of cause and effect is a fundamenfal concept within 
Buddhism governing all situations. The Moral Causation in Buddhism 
means that a deed, good or bad, or Indifferent, brings 1ts own result on 
the doer. Good people are happy and bad ones unhappy. But in most 
cases “happIness” 1s understood not 1n 1fs moral or spiritual sense but In 
the sense of material prosperIty, social position, or political influence. 
For Instance, kingship 1s considered the reward of one”s having 
faithfully practiced the ten deeds of goodness. lf one meets a tragIc 
death, he 1s thought to have committed something bad in his past lives 
even when he might have spent a blameless life In the present one. 
Causality 1s a natural law, mentioning the relatlonship between cause 
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and effect. All things come Into being not without cause, since 1f there 
1S no cause, there 1s no effect and vice-versa. Às so sow, so shall you 
reap. Cause and effect never conflict with each other. In other words, 
cause and effect are always consistent with each other. lf we want to 
have beans, we must sow bean seeds. If we want to have oranges, we 
must sow orange seeds. lIÝ wild weeds are planted, then I1ts 
unreasonable for one to hope to harvest edible fruits. One cause cannot 
have any effect. To produce an effect, It 1s necessary to have some 
specific conditions. For Instance, a grain of rIce cannot produce a rice 
plant without the presence of sunlipht, soil, water, and care. In the 
cause there 1s the effect; In the effect there 1s the cause. From the 
Currenf cause, we can see the future effect and from the present effect 
we discerned the past cause. The development process from cause to 
effect Is sometimes quick, sometimes slow. Sometimes cause and 
effect are simultaneous like that of beating a drum and hearing Its 
sound. Sometimes cause and effect are three or four months away like 
that of the grain of rice. It takes about three to four, or Íive fO sIX 
months from a rice seed to a young rice plant, then to a rice plant that 
can produce rice. Sometimes It takes about ten years for a cause to turn 
into an effect. For Instance, from the time the schoolboy enters the 
elementary school to the time he graduates a four-year college, It takes 
him at least 14 years. Other causes may Involve more time to produce 
effects, may be the whole life or two lives. 

Karma: From morning to nipht, we create karma with our body, 
with our mouth, and with our mind. In our thoughts, we always think 
that people are bad. In our mouth, we always talk about other people”s 
rights and wronøs, tell lies, say indecent things, scold people, backbite, 
and so on. Karma 1s one of the fundamerntal doctrines of Buddhism. 
Everything that we encounter 1n this life, good or bad, sweet or bifter, 
IS a result of what we did In the past or from what we have done 
recently 1n this life. Good karma produces happiness; bad karma 
produces pain and suffering. So, what 1s karma? Karma 1s a Sanskrit 
word, literally means a deed or an action and a reaction, the continuing 
process of cause and effect. Moral or any good or bad action (however, 
the word “karma' 1s usually used In the sense of evil bent or mind 
resulting from past wrongful actions) taken while living which causes 
corresponding future retribution, either good or evil transmigration 
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(action and reaction, the continuing process of cause and effect). 
Karma 1s neither fatalism nor a doctrinne of predetermination. Our 
present life 1s formed and created through our actions and thoughts In 
our previous lives. Qur present life and circumstances are the product 
of our past thoughts and actions, and In the same way our deeds In this 
le wIll fashion our future mode of existence. According to the 
definition of the karma, the past influences the present but does not 
dominate 1t, for karma 1s past as well as present. However, both past 
and present influence the future. The past 1s a background against 
which life goes on from moment to moment. The future 1s yet to be. 
Only the present moment exists and the responsibility of using the 
present momert for good or bad lies with each Individual. ÀA karma can 
by created by body, speech, or mind. There are good karma, evil 
karma, and indifferent karma. All kinds of karma are accumulated by 
the Alayavijnana and Manas. Karma can be cultivated through 
religIous practice (good), and uncultivated. For sentient being has lived 
through ¡inumerable reincarnatlons, each has boundless karma. 
Whatever kind of karma 1s, a result would be followed accordingly, 
sooner or later. No one can escape the result of his own karma. 
“Karma” 1s a Sanskrit term which means “Action, good or bad,” 
including attachments, aversions, defilements, anger, Jealousy, etc. 
Karma 1s created (formed) by that being”s conceptions (samskara). This 
potential directs one behavior and steers the motives for all present and 
future deeds. In Buddhism, karma arises from three factors: body, 
speech and mind. For Instance, when you are speaking, you create a 
verbal act. When you do something, you create a physical act. And 
when you are thinking, you may create some mental actions. Mental 
actions are actlons that have no physical or verbal manifestations. 
Buddhist ethical theory 1s prImarily with volitlonal actions, that 1s, those 
actions that result from deliberate choIce for such actions set in motion 
a serles Of events that Inevitably produce concordant results. These 
results may be either pleasant or unpleasant, depending on the original 
votion. In some cases the results of actions are experlenced 
Immediately, and In others they are only manifested at a later time. 
Some karmic results do not accrue (dồn lại) until a future life. Karmas 
are actions that lead to both Immediate and long range results. All zood 
and evil actions taken while living. Action and approprlate result of 
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action. Karma 1s not limited by time or space. An Individual 1s coming 
into physical le with a karma (character and environment resulting 
from his action In the past). Briefly, “karma” means “deed.” lt 1s 
produced by all deeds we do. Any deed 1s invariably accompanied by a 
result. AII that we are at the present moment Is the result of the karma 
that we have produced In the past. Karma 1s complex and serious. Qur 
deeds, however trifling, leave traces physically, menrtally, and 
environmerfally. The traces left in our minds include memory, 
knowledge, habit, Iintelligence, and character. They are produced by 
the accumulation of our experiences and deeds over a long period of 
time. The traces that our deeds leave on our body can be seen easily, 
but only part of traces In our minds remain on the surface of our mind, 
the rest of them are hidden depths of our minds, or sunk in the 
subconscIlous mind. This 1s the complexity and serlousness of the 
Karma. 

As menfioned above, according to Buddhism, a “karma” 1s not a 
fate or a destiny; neither Is 1t a simple, unconscious, and 1nvoluntary 
action. Ôn the contrary, 1t 1s an intentional, conscious, deliberate, and 
willful action. Also according to Buddhism, any actions wIll lead to 
similar results without any exception. Ï( 1s to say, “Às One sows, sO 
shall one reap.” According to one”s action, so shall be the fruit. If we 
do a wholesome action, we will get a wholesome fruit. If we do an 
unwholesome action, we will get an unwholesome result. Devout 
Buddhists should try to understand the law of karma. Once we 
understand that in our own life every action wIll have a similar and 
equal reaction, and once we understand that we will experience the 
effect of that action, we wIll refrain from committing unwholesome 
deeds. Karma 1s a product of body, speech and mind; while 
recompense 1s a product or result of karma. Karma 1s like a seed sown, 
and recompense 1s like a tree grown with fruits. When the body does 
good things, the mouth speaks good words, the mind thinks of good 
1deas, then the karma 1s a good seed. In the contrary, the karma 1s an 
evil seed. According to the Buddhist doctrines, every action produces 
an effect and It Is a cause first and effect afterwards. We therefore 
speak of “Karma” as the “Law of Cause and Effect.” There 1s no end to 
the result of an action 1f there 1s no end to the Karma. LIfe In nowadays 
SOCIefy, 1t 1S extremely difficult for us not to create any karma; 


307 


however, we should be very careful about our actions, so that their 
effect will be only good. Thus the Buddha taught: “To lead a good life, 
you Buddhists should make every effort to control the activifIles of your 
body, speech, and mind. Do not let these activities hurt you and 
others.” Recompense corresponds Karma without any exception. 
Naturally, good seed wIll produce a healthy tree and deliclous fruits, 
while bad seed gives worse tree and fruits. Therefore, unless we 
clearly understand and diligently cultivate the laws of cause and effect, 
or karma and result, we cannot confrol our lives and experience a life 
the way we wish to. According to the Buddha-Dharma, no gods, nor 
heavenly deities, nor demons can assert theIr powers on us, We are 
totally free to build our lives the way we wish. According to Buddhist 
doctrines, karma 1s always Just. lt neither loves nor hates, neither 
rewards nor punishes. Karma and Recompense 1s simply the Law of 
Cause and Effect. If we accumulate good karma, the result wIll surely 
be happy and Joyous. No demons can harm us. In the contrary, 1Ý we 
create evIl karma, no matter how much and earnestly we pray for help, 
the result will surely be bitter and painful, no øgods can save us. 
According to Buddhism, man 1s the creator of his own life and his 
own destiny. All the good and bad that comes our way In life 1s the 
result oŸ our own acfIons reactfing upon us. Our Joys and sorrows are the 
effects of which our actions, both in the distant and the Immediate past, 
are the causes. And what we do in the present will determine what we 
become In the future. Since man 1s the creator of his own life, to enJoy 
a happy and peaceful life he must be a good creator, that 1s, he must 
create good karma. Good karma comes ultimately from a good mind, 
from a pure and calm mind. The law of karma binds together the past, 
present, and future lives of an individual through the course of his 
transmigration. To understand how such a connection 1s possible 
between the experlences and actions of an Individual In successive 
lives, we must take a brlef look at the Buddhist analysis of 
conscIousness. According to the Buddhist philosophy of conscIousness, 
the Vijnanavada School, there are eight kinds of consciousness. The 
first five are the eye, ear, nose, tongue and body conscIousnesses. 
These make possible the awareness of the five kinds of external sense 
data throuph the five sense-organs. The sixth consciousness 1s the 
Iintellectual consclousness, the faculty of Judgment which discerns, 
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compares, and distinguishes the sense-data and ideas. The seventh 
conscIousness, called the manas, 1s the ego-consciousness, the Inward 
awareness of oneself as an ego and the clinging to discrimination 
between oneself and others. Even when the first six kinds of 
COnscIousness are not functioning, for example, In deep sleep, the 
seventh consciousness 1s still: present, and If threatened, this 
conscIousness, through the Impulse of self-protection, wIlÏ cause us to 
awaken. The eiphth consclousness 1s called Alaya-vijnana, the 
storehouse-conscIousness. Because this conscIousness 1s so deep, If IS 
very difficult to understand. The alaya-viJnana 1s a repository which 
stores all the Impressions of our deeds and experiences. Everything we 
see, hear, smelL, taste, touch, and do deposifs, so to speak, a seed 1s a 
nucleus of karmic energy. Since the alaya hoards all the seeds of our 
past actlons, 1t 1s the architect of our destiny. Our life and character 
reflect the seeds In our store-conscIousness. If we deposit bad seeds, 
1.e., perform more evil acftilons, we wIll become bad persons. Since 
Buddhism places ultimate responsIbility for our life in our own hands, If 
we want our hands to mold our life in a better way, we must launch our 
minds In a better đirection, for 1t 1s the mind which controls the hands 
which mold our life. However, sometimes we know someone who 1s 
virtuous, gentle, kind, loving and wise, and yet his líe 1s filled with 
troubles from morning to night. Why 1s this? What happens to our 
theory that good acts lead to happiness and bad acts to suffering? To 
understand this, we must realize that the fruits of karma do not 
necessarlly mature in the same lifetime In which the karma 1s 
originally accumulated. Karma may bring about Its consequences In the 
next life or in succeeding lives. lf a person was øood In a previous lIfe, 
he may enJoy happiness and prosperity In this life even though his 
conduct now 1s bad. And a person who 1s very virtuous now may still 
meet a lot of trouble because of bad karma from a past life. It 1s like 
planting different kinds of seeds; some will come to flower very fast, 
others will take a long time, maybe years. The law of cause and effect 
does not come about at different times, In different forms and at 
different locations. While some of our experiences are due to karma In 
the present life, others may be due to karma from previous lives. In the 
present life, we receiIve the results of our acfions done 1n past Ïives as 
well as In the present. And what we reap in the future wIll be the result 
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of what we do In the present. The doctrine of karma 1s not merely a 
doctrine of cause and effect, but of action and reaction. The doctrine 
holds that every action willfully performed by an agent, be It of 
thought, word, or deed, tends to react upon that agent. The law of 
karma 1s a natural law, and 1ts operation cannot be suspended by any 
power of a deity. Our action brings about their natural results. 
Recognizing this, Buddhists do not pray to a god for mercy but rather 
regulate their actions to bring them Into harmony with the universal 
law. If they do evil, they try to discover their mistakes and rectify the1r 
ways; and If they do good things, they try to maintain and develop that 
good. Buddhists should not worry about the past, but rather be 
concerned about what we are doing in the present. Instead of running 
around seeking salvation, we should try to sow good seeds in the 
present and leave the results to the law of karma. The theory of karma 
in Buddhism makes man and no one else the architect of his own 
destiny. From moment to moment we are producing and creating our 
own destiny through our thought, our speech and our deeds. Thus the 
ancient said: “Sow a thought and reap an act; sow an act and reap a 
habit; sow a habit and reap a character; sow a characfer and reap a 
destiny.” 

The karma that we have now 1s very deep-rooted and complex, and 
includes the former karma that human beings have accumulated since 
therr beginning. We also possess the “former karma” that we have 
produced ourselves In previous existences and to some extent the 
“former karma” that our ancestors have produced (for those who were 
born in the same family, from generafion to øeneration, or 1n the same 
country, would bear the same kinds of karma to some extent). And of 
COurse we possess the “present karma” that we have produced 
ourselves In this life. Is 1t possible for an ordinary person to become 
Íree from these karmas and enter the mental state of perfect freedom, 
escape from the world of illusion, by means of his own wIsdom? This 1s 
clearly out of the question. What then, If anything, can we do about 1t? 
AlI that one has experienced, thought and felt in the past remains In the 
depths of one”s subconscious mind. Psychologists recognize that the 
subconscIous mind not only exerts a great Influence on man”s character 
and his mental functions but even causes various đisorders, because 1t 
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1s normally beyond our reach, we cannot control the subconscious mind 
by mere reflection and medifation. 

When we plant a black-pepper seed, black-pepper plant grows and 
we WIll reap black-pepper, not oranges. Similarly, when we act 
positively, happiness follows, not suffering. When we act destructively, 
misery comes, not happiness. Just as small seed can grow Info a huge 
tree with much fruit, small actions can bring large result. Therefore, we 
should try to avoid even small negative actions and to create small 
negafive ones. If the cause 1sn”t created, the result does not occur. [f no 
seed Is planted, nothing grows. The person who hasn”t created the 
cause to be killed, won”t be even If he or she Is In a car crash. 
According to the Buddha, man makes his own destiny. He should not 
blame anyone for his troubles since he alone 1s responsible for his own 
le, for either better or worse. Your difficultes and troubles are 
actually self-caused. They arise from actions rooted In greed, hatred 
and delusion. In fact, suffering 1s the price you pay for craving for 
exIstence and sensual pleasures. The price which comes as physical 
paIn and mental agony 1s a heavy one to pay. It 1s like paying monthly 
payment for the brand new Chevrolet Corvette you own. The payment 
1s the physical pain and menfal agony you undergo, while the Corvette 
IS yOUr physical body through which you experience the worldly 
pleasures of the senses. You have to pay the price for the enJoymeIt: 
nothing 1s really free of charge unfortunately. If we act positively, the 
happy result will eventually occur. When we do negative actions, the 
Imprints aren't lost even though they may not bring theIr results 
Iimmediately. Devout Buddhists should always remember that, “the 
OCean”s water may dry up, mountain may waste away, the actions done 
in former lives are never lost; on the contrary, they come to fruIt 
though aeons after aeons pass, until at last the debt 1s paid.” Body, 
speech, and mind all make karma when we cling. We create habits that 
can make us suffer ¡in the future. This 1s the fruit of our attachment, of 
our past defilement. Remember, not only body but also speech and 
mental action can make conditions for future results. If we dịd some act 
of kindness In the past and remember 1t today, we will be happy, and 
this happy state of mind 1s the result of past karma. In other words, all 
things conditioned by cause, both long-term and moment-to-momert. 
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According to Buddhist tradition, there are two kinds of karma: 
intentional karma and unintentional karma. Intentional karma which 
bears much heavier karma vipaka (phala). Unintentional karma which 
bears lighter karma vipaka. There are also two other kinds of karma: 
the wholesome and the unwholesome. Wholesome (good) karma such 
as gIving charity, kind speech, helping others, etc. Unwholesome (bad) 
karma such as killing, stealing, lying and slandering. According to Prof. 
JunjJiro Takakusu In the Essentials of Buddhist Philosophy, there are 
two kinds of action and action-influence. The first type of karma 1s the 
drawing action. Drawing action causes a being to be born as a man, as 
a deva, or as an animal; no other force can draw a living being Into a 
particular form of life. The second type of karma 1s the fulfilling action. 
After the kind of lie has been determined, the fulfilling action 
completes the formal quality of the living being so that 1t wIll be a 
thorough specimen of the kind. There are two kinds of action- 
influence. The first kind of action-influence 1s individual action- 
infuence which creates the Individual being. Individual action- 
influence or individual karmas are those actions that sentient beIngs act 
individually. The second kind of action-influence 1s common action- 
influence creates the universe itself. The common-action-infiluence 
karma Involved in this world system 1s not Just that of human beings, 
but of every type of sentient being 1n the system. Also according to the 
Buddhist tradition, there are three kinds of karma: action (behavior) of 
the body, behavior of the speech, and behavior of the mind. There are 
three other kinds of karma: present life happy karma, present life 
unhappy karma, and karma of an Imperturbable nature. There are still 
three other kinds of karma: karma of ordinary rebirth, karma of 
Hinayana Nirvana, and karma of Mahayana Nirvana. There are still 
three other kinds of karma: good karmas, bad karmas, and neutral 
karmas. There are still three other kinds of karma, which also called 
three stages of karma. The first stage of karma 1s the past karma. Past 
karma 1s the cause for some results (effects) reaped In the present life. 
The second stage of karma 1s the present karma with present results. 
Present karma 1s the cause for some results (effects) reaped In the 
present life (present deeds and their consequences In this life). The 
second stage of karma 1s the present karma with future results. Present 
karma (deed) 1s the cause for some or all results reaped in the next or 


312 


future lives. Present deeds and their next life consequences (present 
deeds and consequences after next life). 

According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are four kinds of kamma. The first kind of karma 1s the 
black kamma, or evil deeds with black results. The second kind of 
karma 1s the bright kamma with bright result. The third kind of karma 1s 
the black-and-bright kamma with black-and-bright result. The fourth 
kind of karma 1s the kamma that 1s neither black nor bright, with neither 
black nor bright result, leading to the destruction of kamma. According 
to Mahayana Buddhism, there are four kinds of karmas. The first kind 
of karma 1s the accumulated karma, which results from many former 
lives. The second kind of karma 1s the repeated karma, which forms 
during the present life. The third kind of karma 1s the most dominant 
karma which 1s able to subjugate other karmas. The fourth kind of 
karma 1s the Near-Death Karma which 1s very strong. According to the 
Abhidharma, there are four types of kamma (karma): good karmas, bad 
karmas, neutral karmas, and karmas In the state of cessaflon. 
Especially, karmas In the state of cessation 1s the state of the activIty”s 
having ceased, and this remains in the mental continuum. This state of 
cessaton Is an affirming negative, an absence which ¡includes 
something posIftive. Ït 1s a potency which 1s not Jjust the mere cessation 
of the action, but has the capacity of producing an effect in the future. 
These sftates of cessation are capable of regenerating moment by 
moment until an effect is produced. No matter how much time passes, 
when 1t meets with the proper conditions, 1t fructifles or matures. If one 
has not engaged In a means to cause the potency to be reduced, such as 
confession and Intention of restraint in committing these bad actions 
again, then these karmas will Just remain. There are still four other 
kímnmds of karma: productive kamma, suportive kamma, obsfrucfive 
kamma, and destructive kamma. 

When a disciple came to the Buddha penitent over past misdeeds, 
the Buddha did not promise any forgiveness, for He knew that each 
must reap the results of the seeds that he had sown. Instead He 
explained: “lf you know that what you have done Is wrong and 
harmful, from now on do not do 1t again. lf you know that what you 
have done 1s right and profitable, continue to do 1t. Destroy bad karma 
and cultivate good karma. You should realize that what you are In the 
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present 1s a shadow of what you were in the past, and what you wIll be 
in the future 1s a shadow of what you are now in the present. You 
should always apply your mind to the present so that you may advance 
on the way.” In the Anguttara Nikaya Sutra, the Buddha taught: “Oh 
Bhikkhus! Mental voliion 1s what I call action or karma. Having 
voliion one acts by body, speech and thought.” In the Dhammapada 
Sutfa, the Buddha taught: “Of all dharmas, mind 1s the forerunner, mind 
1S chief. We are what we think, we have become what we thought 
(what we are today came from our thoughts of yesterday). If we speak 
or act with a deluded mind or evil thoughts, suffering or pain follows 
us, as the wheel follows the hoof of the draught-ox (Dharmapada 1). Of 
all dharmas, mind 1s the forerunner, mind 1s chief. We are what we 
think, we have become what we thought. If we speak or act with a pure 
mind or thought, happiness and Joy follows us, as our own shadow that 
never leaves (Dharmapada 2). The deed 1s not well done of which a 
man must repent, and the reward of which he receives, weeping, with 
tearful face; one reaps the fruit thereof (Dhammapada 67). The deed 1s 
well done when, after having done 1t, one repents not, and when, with 
Joy and pleasure, one reaps the fruit thereof (Dhammapada 68). As 
long as the evil deed done does not bear fruit, the fool thinks 1t 1S aS 
sweet as honey; but when It ripens, then he comes to grIef 
(Dhammapada 69). Those Arhats whose mind 1s calm, whose speech 
and deed are calm. They have also obtained right knowing, they have 
thus become quiet men (Dhammapada 96). Let's hasten up to do good. 
Let”s restrain our minds from evil thoughts, for the minds of those who 
are slow In doing good actions delight in evil (Dhammapada 116). If a 
person commifs evil, let him not do 1t again and again; he should not 
rejJoIce therein, sorrow 1s the outcome of evil (Dhammapada 117). lfa 
person does a meritorious deed, he should do it habitually, he should 
fnd pleasures therein, happiness 1Is the outcome of. merit 
(Dhammapada 118). Even an evil-doer sees good as long as evil deed 
has not yet ripened; but when his evil deed has ripened, then he sees 
the evil results (Dhammapada 119). Even a good person sees evil as 
long as his good deed has not yet ripened; but when his good deed has 
ripened, then he sees the good results (Dhammapada 120). Do not 
đisregard (underestimate) small evil, sayIng, “1t wIll not matter to me.” 
By the falling of drop by drop, a water-jar 1s filled; likewise, the fool 
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becomes full of evil, even 1f he gathers it little by litle (Dhammapada 
121). Do not disregard small good, saying, “it will not mafter to me.” 
Even by the falling of drop by drop, a water-jar 1s filled; likewise, the 
wise man, gathers his merit little by litle (Dhammapada 122). An evil 
deed Is better not done, a misdeed will bring future suffering. A good 
deed 1s better done now, for after doing It one does not grIeve 
(Dhammapada 314). All conditioned things are without a real self. One 
who perceives this with wisdom, ceases grief and achieves liberation. 
Thịs 1s the path of purity.” (Dharmapada 279).” 

Retribufions: Retribution mean consequences or requitals of one”s 
previous life. The pain or pleasure resulting In this lie from the 
practices or causes and retributions of a previous life. Therefore, 
ancIent virtues said: “If we wish to know what our lives were like In 
the past, Just look at the retributions we are experlencing currently 1n 
this life. lf we wish to know what retributions will happen to us in the 
future, Just look and examine the actions we have created or are 
creating In this life.” Buddhist practitioners should always remember 
that for all conditioned phenomena, the effect by causing a further 
effect becomes also a cause. If we understand clearly this theory, then 
in our đdally activiiles, sincere Buddhists are able to avoid 
unwholesome deeds and practice wholesome deeds. According to the 
Earth-Store Bodhisattva Sutra, the Earth-Store Bodhisattva advises 
sentent beings based on their circumstances: “If Earth Store 
Bodhisattva meets those who take life, he speaks of a retribution of a 
short lifespan. If he meets robbers and petty thieves, he speaks of a 
retribution of poverty and acute suffering. If he meets those who 
commit sexual misconduct, he speaks of the retribution of being born as 
pIgeons and as mandrin ducks and drakes. lf he meets those of harsh 
speech, he speaks of the retribution of a quarreling family. If he meets 
slanderers, he speaks of the retribution of a tongueless and cankerous 
mouth. If he meets those with anger and hatred, he speaks of being 
ugly and crippled. If he meets those who are stingy, he speaks of 
Írustrated desires. If he meets gluttons, he speaks of the retribution of 
hunger, thirst and sicknesses (ilnesses) of the throat. If he meets those 
who enJoy hunting, he speaks of a frightening Insanity and disastrous 
fate. If he meets those who rebel against their parenfs, he speaks of the 
retribution of being killed in natural disasters. lf he meets those who 
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set fire to mounfains or forests, he speaks of the retribution of seeking 
to commit suicide In the confusion of insamity. If he meets maliclous 
parents or step-parents, he speaks of the retribution of being flogsged In 
future lives. If he meets those who net and trap young animals, he 
speaks of the retribution of being separated from their own children. lf 
he meets those who slander the Triple Jewel, he speaks of the 
retribution of being blind, deaf or mute. If he meets those who slight 
the Dharma and regard the teachings with arrogance, he speaks of the 
retribution of dwelling In the evil paths forever. If he meets those who 
destroy or misuse possessions of the permanently dwelling, he speaks 
of the retribution of revolving 1n the hells for millions of kalpas. If he 
meets those who defile the pure conduct of others and falsely accuse 
the Sangha, he speaks of the retribution of an eternity in the animal 
realm. If he meets those who scald, burn, behead, chop up or othewise 
harm living beings, he speaks of the retribution of repayment In kind. If 
he meets those who violate precepts and the regulations of pure eating, 
he speaks of the retribution of being born as birds and beasts suffering 
†rom hunger and thirst. If he meets those who are arrogant and haughty, 
he speaks of the retribution of being servile and of low classes. If he 
meets those whose double-tongued behavior causes dissension and 
discord, he speaks of retribution of tonguelessness (being mute) and 
speech Iimpediments. If he meets those of deviant view, he speaks of 
the retribution of rebirth in the frontier regions. In short, hinderers or 
obstacles of retribution are caused by the retributions, one of the types 
of obstacles for any Buddhist cultIvators. 
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Chương Hai Mươi Sáu 
Chapter Twenty-Six 


Mười Hai Nhân Duyên 


Như đã để cập trong chương mười chín, Những Trận Pháp Vũ Sau 
Cùng Của Đức Phật Trong Thành Câu Thi Na, sau khi đến thành Câu 
Thi Na, trước khi nhập Niết Bàn, đức Phật đã từng nhấn mạnh rằng 
người Phật tử nhất định phải có một nên tảng hiểu biết vững chắc để tu 
hành, trong đó chúng ta không thể thiếu việc thông hiểu Mười Hai 
Nhân Duyên. Thật vậy, mọi vật trong thế giới hiện hữu đều do sự phối 
hợp của nhiều nhân duyên khác nhau (12 nhân duyên). Theo Kinh 
Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Tùy thuộc vào dầu và tim đèn mà ngọn lửa 
của đèn bùng cháy; nó không phải sinh ra từ trong cái này cũng không 
phải từ trong cái khác, và cũng không có một nguyên động lực nào 
trong chính nó; hiện tượng giới cũng vậy, nó không hề có cái gì thường 
tại trong chính nó. Tất cả hiện hữu là không thực có; chúng là giả 
danh; chỉ có Niết Bàn là chân lý tuyệt đối.” Nghĩa chính của Lý Nhân 
Duyên là mọi hiện tượng đều được sinh ra và biến dịch do bởi luật 
nhân quả. Từ này chỉ rằng: một sự vật sinh khởi hay được sinh sản từ 
tác dụng của một điều kiện hay duyên. Một vật không thành hình nếu 
không có một duyên thích hợp. Chân lý này áp dụng vào vạn hữu và 
mọi hiện tượng trong vũ trụ. Đức Phật đã trực nhận điều này một cách 
thâm sâu đến nỗi ngay cả khoa học hiện đại cũng không thể nghiên 
cứu xa hơn được. Khi chúng ta nhìn kỹ các sự vật quanh ta, chúng ta 
nhận thấy nước, đá, và ngay cả con người, mỗi thứ đều được sẳn sanh 
bởi một mẫu mực nào đó với đặc tính riêng của nó. Nhờ vào năng lực 
hay chiều hướng nào mà các duyên phát khởi nhằm tạo ra những sự 
vật khác nhau trong một trật tự hoàn hảo từ một năng lượng bất định 
hay cái không như thế? Khi xét đến quy củ và trật tự này, chúng ta 
không thể không chấp nhận rằng có một quy luật nào đó. Đó là quy 
luật khiến cho mọi vật hiện hữu. Đây chính lá giáo pháp mà Đức Phật 
đã tuyên thuyết. Chúng ta không hiện hữu một cách ngẫu nhiên, mà 
hiện hữu và sống nhờ pháp này. Ngay khi chúng ta hiểu được sự việc 
này, chúng ta ý thức được cái nền tảng vững chắc của chúng ta và 
khiến cho tâm mình thoải mái. Chẳng chút bốc đồng nào, nền tẳng này 
dựa trên giáo pháp vững chảy vô song. Sự bảo đảm này là cội nguồn 


318 


của một sự bình an vĩ đại của một cái thân không bị dao động vì bất cứ 
điều gì. Đây là giáo pháp truyền sức sống cho hết thấy chúng ta. Pháp 
không phải là cái gì lạnh lùng nhưng tràn đầy sức sống và sinh động. 
Mười hai mắc xích của Nhân Duyên bao gồm: Thứ nhất là Vô 
Minh: Vô minh có nghĩa là ngu dốt, hay hiểu sai lầm, không sáng, mê 
muội, không đúng như thật, mờ ám. Ngoài ra, vô minh còn có nghĩa là 
hoặc, mê tối, mù quáng tối tăm. Vô minh còn có nghĩa là không hiểu 
được tứ diệu đế, không hiểu được thực chất và nguyên nhân khổ đau 
cuộc đời, không biết được diệt khổ, không biết được con đường diệt 
khổ. Từ vô minh sanh ra hành. Vô minh là sự ngu dốt lầm nhận những 
hiện tượng huyễn hóa trên đời nầy mà cho rằng chúng là có thật. Thứ 
nhì là Hành: Khi có vô minh thì có hành động, tức là có sự biểu hiện, 
hay hiện bày. Khi có chỗ hiển bày thì có thức. Hành có nghĩa là hành 
vi, hoạt động do vô minh phiển não nổi lên làm cho thân, khẩu, ý tạo 
tác các nghiệp lành dữ, tức là sẽ tự thắt vào vòng luân hồi sanh tử, hay 
tiến dần đến giải thoát. Từ hành sanh ra thức. Thứ ba là Thức: Thức 
nghĩa là sự phân biệt. Hành là pháp hữu vị. Khi có pháp hữu vi thì tâm 
phân biệt liền sanh khởi. Mà có tâm phân biệt là có chuyện rắc rối 
khởi sanh. Thần thức là phần tinh thần. Nếu chưa được giải thoát thì 
sau khi chết, thân xác tiêu tan, nhưng do thân khẩu ý tạo những nghiệp 
lành dữ, ý thức ấy sẽ đi theo tiến trình luân hổi mà đi vào bụng mẹ. 
Chỉ khi nào tam nghiệp đồng thanh tịnh thì người ấy được giải thoát. 
Từ ý thức ấy sanh ra một cái tên hay danh sắc. Thứ £ư là Danh sắc: 
Sau khi sanh ra, nhờ vào ý thức mà chúng sanh ấy biết rằng nó có tên 
và thân thể, từ đó có ý thức về giác quan. Danh sắc chính là sự rắc rối 
trên đời nầy. Danh thì có rắc rối của danh, còn sắc lại có rắc rối của 
sắc. Trên cõi đời nầy, hễ có danh sắc là có rắc rối, mà hễ có rắc rối 
cũng do bởi tại danh sắc. Thứ năm là Lục Nhập: Sáu căn là sáu cơ 
quan bao gồm ngũ quan và tâm, nơi tiếp xúc với đối tượng bên ngoài. 
Sáu căn sanh ra là vì muốn hiểu biết. Do đó mới gọi là mắt, tai, mũi, 
lưỡi, thân và ý. Vì sao sanh khởi lục nhập? Vì muốn hiểu biết mà sanh 
khởi lục nhập. Tuy nhiên, có mấy ai ngờ rằng càng hiểu biết thì người 
ta càng mê muội, mà càng mê muội thì càng không hiểu biết. Thứ sáu 
là Xúc: Sự tiếp xúc với thế giới bên ngoài, từ đó sanh ra cảm giác. 
Xúc nghĩa là xúc chạm, tiếp xúc. Khi không hiểu biết thì chúng ta cứ 
xúc chạm đủ phía giống như con ruồi cứ bay va chạm vào bức tường 
thành vậy. Vì sao chúng ta lại muốn xúc chạm? Vì chúng ta muốn hiểu 
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biết. Thứ bảy là Thọ: Những cẩm giác vui, buồn, sướng khổ. Qua cảm 
giác đưa tới sự han muốn. Sau khi tiếp xúc thì chúng ta có cảm giác, đó 
là “Thọ”. Khi không chạm phải việc khó khăn thì cảm giác của chúng 
ta rất thoải mái. Một khi chạm phải việc khó khăn chúng ta mới có 
cảm giác khó chịu. Khi không có người nào chê mình dở thì mình cảm 
thấy sung sướng, tới lúc bị chê mới thấy không vui. Đây chính là Cảm 
Thọ hay Cảm Giác. Thứ tám là Ái: Á có nghĩa là ham muốn vui sướng 
kéo dài. Từ ham muốn đưa đến trói buộc. Khi có cảm thọ thì yêu thích 
và chấp trước khởi sanh. Tại sao chúng ta có cảm giác bất an? Vì 
chúng ta có ái. Có ái có yêu thì có ghét bỏ hay không thích. Đối với 
thuận cảnh thì sanh lòng yêu thích; với nghịch cảnh thì ghét bỏ. Tại sao 
mình vui? Vì sao mình không vui, vân vân, tất cả đều do ái ố mà ra. Ố 
nghĩa là không yêu thích hay ghét bỏ. Chính vì có ái ố mà sự việc 
ngày càng thêm rắc rối. Thứ chín là Thủ: Chấp thủ vào những thứ mà 
mình ham thích. Khi mình yêu thích thứ gì thì mình sanh tâm muốn 
nắm giữ nó, tức là thủ. Thủ là gì? Thủ là chấp trước, muốn chiếm hữu 
hay nắm giữ. Bởi vì có ái nên mới có lòng muốn chiếm đoạt. Thứ 
mười là Hữu: Khi đã chiếm hữu rồi, dục vọng liền được thỏa mãn. Vì 
sao mình lại muốn thỏa mãn dục vọng? Tại vì mình muốn sở hữu nó. 
Do đó mới nói “Hữu” tức là “Có”. Từ những tham dục mà chấp hữu, cố 
gắng làm chủ những gì mình muốn như tiền bạc, nhà cửa, danh vọng, 
vân vân. Qua chấp hữu mà “sanh” theo liền. Thứ mười một là Sinh: Vì 
có cái hữu, nghĩa là “Có” hay “sự hiện hữu,” nên cứ muốn vật gì đó 
thuộc về mình. Khi đã thuộc về mình, thì liền có “Sanh”. Như vậy, thủ 
và hữu làm thành những nguyên nhân hiện tiền đưa đến “Sanh”. Mà 
qua sanh là dị diệt, khổ đau và chết chóc. Thứ mười hai là Lão Tử: Hễ 
có sanh ra là có già và có chết. Trong cuộc sống mới nầy, rồi con 
người sẽ phải đi đến lão và tử như mọi chúng sanh khác vậy thôi. 
Muối diệt trừ vô minh chúng ta phẩi quán sát trạng thái sinh khởi 
trong quá khứ xa xưa và sự luân lưu của 12 nhân duyên trong ba đời 
quá khứ, hiện tại và vị lai. Tuy nhiên, phàm phu chúng ta căn cơ thấp 
kém không thể làm những điều vừa kể trên được để trực tiếp diệt trừ 
vô minh gốc rễ như các vị Bồ Tát Đại Thừa, hay những vị Phật tương 
lai, nhưng chúng ta có thể diệt trừ vô minh ngọn là “Ái, Thủ, và Hữu.” 
Vì thế, chúng ta phải cố gắng thực hiện sao cho không phát sinh tâm 
tham ái. Không tham ái mới không thủ hay không tìm cầu. Không tìm 
cầu nên không có hữu hay thọ quả sinh tử về sau nầy. Đức Phật dạy: 
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Tùy nơi Vô Minh mà phát sanh Hành: Từ nơi vô mình mà phát sanh 
ra các hành động điên đảo mê lầm. Tùy nơi Hành mà phát sanh 
Thức: Do nơi các hành động của thân khẩu ý hành xử sai quấy mà 
sanh ra cái thức tánh phân biệt phải quấy, vân vân. Tày nơi Thức phát 
sanh Danh Sắc: Do nơi thức phân biệt sai quấy mà cảm thọ thành thân 
tứ đại hay danh sắc. Tày nơi Danh Sắc phát sanh Lục Căn: Do nơi 
thân tứ đại mà sanh ra sáu căn, nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, và ý. Từy nơi 
Lục Căn phát sanh Xúc: Do nơi lục căn bất tịnh mà sanh ra các sự xúc 
cảm và va chạm với lục trần, sắc, thanh, hương, vị, xúc, và pháp, như 
là sự xúc chạm thân mật giữa người nam và người nữ. Ty nơi Xúc 
phát sanh Thọ: Từ nơi những cảm xúc trên mà sanh ra các sự thọ lãnh 
hay thọ dụng, như ham muốn sắc đẹp, ham muốn ăn ngon, vân vân. 
Tùy nơi Thọ phát sanh Ái: Thọ duyên ái, tức là do từ nơi các sự thọ 
nhận kia mà cảm ra những sự yêu ái, say mê, vân vân. Tày nơi Ái phát 
sanh Thủ: Ái duyên thủ, tức là từ nơi yêu ái mà sanh ra sự chấp chặt, 
giữ lấy không chịu buông bỏ. Tày nơi Thủ phát sanh Hữu: Thủ duyên 
hữu, tức là do từ nơi cái chấp giữ kia mà sanh cái tánh tư hữu, nghĩa là 
cái của ta, và cái không phải của ta, hay tất cả là của ta, chớ không 
phải của ngươi, vân vân. Tùy nơi Hữu có Sanh: Hữu duyên sanh, tức 
là do nơi tư hữu ấy mà phải trầm luân vào vòng luân hồi sanh tử, tức là 
đầu thai, chuyển kiếp, trôi lăn trong ba cõi sáu đường như một chúng 
sanh. Tùy nơi Sanh có Già Yếu Khổ Đau: Sanh duyên lão, tức là hễ có 
sanh là có thân tứ đại, và dĩ nhiên là có già yếu khổ đau. Tùy nơi Già 
yếu Khổ Đau mà lại Tử: Lão duyên tử, tức là hễ có già yếu khổ đau 
là cuối cùng có chết. 

Từ đó đức Phật kết luận: HễỄ vô minh không sanh thì các hành trực 
thuộc khác cũng không có. Ví như hạt giống mà không có mộng thì 
chồi không sanh. Chỗi đã không sanh thì không có thân cây; thân cây 
đã không thì không có nhánh lá hoa quả chi cả. Tận điệt Vô Minh dẫn 
đến chấm dứt Hành: Do cái vô minh kia diệt, các hành động sai lầm 
cũng không do đâu mà có được. Chấm dứt Hành dẫn đến chấm dứt 
Thức: Do các hành động sai quấy của thân khẩu ý không còn, thì thức 
tánh phân biệt cũng không sao sanh khởi được. Chấm dứt Thúc dẫn 
đến chấm dứt Danh Sắc: Một khi cái thức phân biệt phải quấy không 
sanh thời không có thân danh sắc. Chấm dứt Danh Sắc dẫn đến chấm 
dứt Lục Căn: Khi không có thân danh sắc thì lục căn cũng không 
thành. Chấn dứt Lục Căn dẫn đến chấm dứt Xúc: Khi thân lục căn 


321 


bất tịnh không có, thời sự tiếp giao giữa nam nữ cũng như cảm xúc với 
lục trần cũng không có. Chấm dứt Xúc dẫn đến chấm dứt Thọ: Khi sự 
tiếp xúc với nhau không có, thì sự thọ lãnh cũng không có. Chấn dứt 
Thọ dẫn đến chấm dứt Ái: Khi sự thọ dụng không có thì không có yêu 
ái, thương mến, và ham mong, vân vân. Chấm dứt Ái dẫn đến chấm 
dứt Thủ: Do sự yêu ái không sanh thời sự chiếm hữu hay chấp giữ 
cũng không do đâu mà sanh khởi được. Chấn dứt Thủ dẫn đến chấm 
dứt Hữu: Do sự chấp giữ không còn, thời cũng không có cái của ta hay 
của người. Chấm dứt Hữu dẫn đến chấm đút Sanh: Do cái của ta hay 
của người không còn, thời không còn tái sanh nữa. Chấn đứt Sanh 
dẫn đến chấm dút Già Cả Bệnh Hoạn Khổ Đau: Khi sanh diệt, nghĩa 
là không có thân tứ đại, thời già cả, bệnh hoạn, khổ đau cũng không 
còn. Chấm đứt sanh còn dẫn tới chấm dút Lão, Tử, Sâu Muộn, Ta 
Thán, Đau Khổ, Phiên Não, và Thất Vọng. 


The Twelve Conditions oƒ Cause-and-Eƒƒect 


As mentioned In chapter nineteen, The Last Showers of Dharmas 
of the Buddha In Kusunagara. After arriving in Kusinagara City, before 
entering Nirvana, the Buddha emphasized In front of his disciples that 
Buddhists must definitely build up their foundation of knowledge In 
cultivation in which we cannot lack understanding of the Twelve 
Conditions of Cause-and-Effect. As a matter of fact, all things In the 
phenomanal world are brought into being by the combination of varIous 
causes and conditions (twelve links of Dependent Origination), they 
are relative and without substantiality or self-entity. According to the 
Majjhima Nikaya Sutra, the Buddha taught: “Depending on the oil and 
wick does the light of the lamp burn; 1t 1s neither 1n the one, nor 1n the 
other, nor anything In 1(self; phenomena are, likewise, nothing In 
themselves. All things are unreal; they are deceptions; Nirvana 1s the 
only truth.” Dependent originaton means that all phenomena are 
produced and annihilated by causation. This term Indicates the 
following: a thing arIses from or 1s produced through the agency of a 
condition or a secondary cause. A thing does not take form unless there 
1S an appropriate condition. Thịs truth applies to all existence and all 
phenomena ¡n the universe. The Buddha nntuitively perceived this so 
profoundly that even modern science cannot probe further. When we 
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look carefully at things around us, we find that water, stone, and even 
human beings are produced each according to a certain pattern with 1ts 
own individual character. Through what power or direction are the 
conditions generated that produce various things in perfect order from 
such an amorphous energy as “sunyata?” When we consider this 
regularity and order, we cannot help admitting that some rule exIsfs. Ïf 
1s the rule that causes all things exist. This indeed 1s the Law taught by 
the Buddha. We do not exist accidentally, but exist and live by means 
Of this Law. As soon as we realize this fact, we become aware of our 
firm foundation and set our minds at ease. Far from being capricious, 
this foundation rests on the Law, with which nothing can compare 
firmness. This assurance 1s the source of the great peace of mind that 1s 
not agitated by anything. It is the Law that Imparts life of all of us. The 
Law 1s not something cold but 1s full of vigor and vivid with life. 

The twelve chains of Conditlons of Cause-and-Effect comprIse: 
The first chain ¡1s lgnorance: Avidya means 1gnorance, stupIdIty, or 
unenlightenment. Avidya also means misunderstanding, being dull- 
wItted 1gnorant, not conforming to the truth, not bright, dubious, blind, 
dark. Avidya also means being dull-witted ignorant not knowing the 
four noble truths, not knowing sufferings, the causes of sufferings, the 
mental state after severing sufferings, and the way fo sever sufferings. 
Through 1gnorance are conditioned volitional actions. Ignorance which 
mistakes the 1llusory phenomena of this world for realitles. The second 
chain is Volitional Acfions: With 1gnorance, there 1s acfivity, and then 
there 1s manifestation. With manifestation, there IS consciousness. 
Acting from Iignorance would result in bad or favorable karma which 1s 
conducive to reincarnation or liberation. Through volitional actions 1s 
condiioned consciousness The thi cham ¡sĩ ConsciOusness: 
Consciousness refers to discrimination. Activity refers to conditioned 
dharmas. When conditioned dharmas arise, thoughts of discrImination 
arise. With thoughts of discrimination, lots of troubles also arise. 
ViJnana means consciousness. If not liberated yet, after death, the body 
decays, but the subJect's knowledge commonly called soul follows 1ts 
reincarnation course 1n accordance with the three karmas of body, 
speech and mind. Only when his knowledge gains the sfatus of 
purIfication, then he would be liberated from reincarnation. Through 
COnsciousness are condifioned name and form. The ƒowurth chain ïs 
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Name and Form: After bĩrth, thanks to his consciousness, the subject 
recognIizes that he now has a name and a form (body). Through name 
and form are conditioned the six senses-organs. Name and form are the 
trouble In life. Name brings the trouble of name, and form brings the 
trouble of form. In this life, name and form are the trouble, and the 
trouble 1s name and form. The flfth chain 1s Six Entrances: The six 
sense organs (eye for form, ear for sound, nose for scent, tongue for 
taste, body for Texture, and mind for mental obJect). He 1s now has five 
senses and mind to get In touch with respective counterparts. Through 
the six senses-organs 1s conditioned contact. The sIx sense organs come 
about because we wish to understand things; that is why the eyes, ears, 
nose, tongue, body, and mind arise. Why do the six sense organs come 
Iinto being? Because of the desire to understand. However, who would 
have known that the more we try to understand, the more muddled we 
get. The more muddled we become, the less we understand. The sixth 
chain 1s Confacf: Contact develops after the sIx senses-organs are 
made. Through confact 1s conditioned feeling. Contact refers tO 
touching or encountering. When we do not understand, we go seeking 
everywhere Just like a fly that keeps bumping Into the wall. Why do we 
seek encounters? Because of our desire to understand. The sevenfh 
chain is Sensafion: Contact provokes all kinds of feelings, feelings of 
Joy, sadness, pleasure or pain. Through feeling 1s conditioned craving. 
After we touch something, there 1s feeling. Before we run Into 
difficulties, we feel very comfortable. Once we encounter difficulties, 
we feel very uncomfortable. When no one criticizes us, we feel very 
happy. But If anyone says something bad about us, we get upset. That 
1s feeling. The eighth chain ¡s Craving: From the feeling of Joy and 
pleasure, the subJect tends to prolong 1t as much as possible. Through 
craving conditioned clinging. When we have feelings, love and 
attachment arise. Why do people feel insecure? It 1s because of love. 
Once there 1s love, there 1s also hatred, or detestation. We like and 
cling to favorable situations, but detest adverse states. Why do we feel 
happy? And why do we feel unhappy? It is because we have feelings 
of love and hate. Hate refers to dislike and loathing. Because of these, 
our troubles increase day after day. The nỉnth chain is Grasping: He 
becomes attached to what he likes or desires. Through clinging 1s 
conditioned the process of becoming. When we see something we like, 


324 


we want to grasp It. What 1s grasping? It 1s the action motivated by the 
wish to obfain something. Because you are fond of something, you wish 
to obfaIn 1t. The tenth chai is Existence: Once we obtain something, 
we have satisfied our desire. Why do we want to fulfill our desire? It 1s 
because we want fo possess things. With that wish for possession, 
“becoming” occurs. Driven by his desires, the subJect tries to take In 
pOSsessilon of what he wants such as money, houses, fame, honor, etc. 
Through the process of becoming 1s conditioned bìírth. The eleventh 
chain is Bừth or Rebirth: Because of becoming, we want to possess 
things. Once we want to possess things, there 1s birth into the next HIfe. 
Thus, craving, clinging and becoming make up the present causes 
which will accompany the subJect in his bírth. Through bínth are 
conditioned decay, sorrow and death. The twelfth chain ¡s Old Age and 
Deafh: In hs new life, he will become old and die as every being does. 

To eradicate Ignorance, we must øo back to the past and observe 
the first step of the conditioning process and study how the twelve links 
operate in the past, present and future. However, as ordinary people, 
our level of understanding and practicing dharmas 1s still low; 
therefore, we cannot apply the first method of eradicating Ignorance at 
the root like Bodhisattvas and Becoming-Buddhas, but we can do 1t by 
eradicating desire, clinging, and becoming. Therefore, we must keep 
from amnifesting any strong desire, covetousness for acquisition. 
Without such a desire, we wIll be freed from clinging. lf we are not 
attached to anything, we will be liberated from the cycle of birth and 
death The Buddha taught: Dependen on lgnordnce đrises 
CondiHoning Acfiyifies: Ï( means 1gnorance g1ves TIse fO actlons. 
lgnorance (stupidity or darkness) develops Into various crazy, chaotIc, 
and delusional conducts and practces. Dependent on Condifioning 
Activiies arises Relinking Consciousness: Ít 1s fO say that actons g1ve 
TIse fO consciousness. Improper and delusional actions of body, speech, 
and mind gIve rise fo a consclousness filled with discriminatlons of 
right, wrong, etc. Dependent on Relinking Conciousness arises Mind 
and Maffer: Ít 1s to say that consclousness ø1ves Tise to form name or 
conscIousness (false discriminations) leads to having a physical body or 
form-name. Dependent on Mind and Matter arises the Six Spheres 0ƒ 
Semse: Ït 1s to say that form name øIves rise fO sIx enfrances or the 
physical body gives birth to the six entrances of sipht, hearing, scent, 
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taste, body, and mind. Dependent on the Six Spheres 0ƒ Sense đrises 
Confacf: Ít 1s to say that sIx entrances g1ve rise to Interactons or the 
Impure six faculties will breed attachmenfs and wanfing to connect with 
the six elements of form, sound, fragrance, flavor, touch, and dharma, 
such as sexual Inimacles between a man and a woman. Dependenf on 
Comfact arises Fecling: I(t 1S to say that Interaclon ø1Ives rise fo 
reception, which means attachments and Interactions with these 
elements breed yearnings to receive them, such as sipht yearn for 
beautiful forms, taste yearn for great delicacles, etc. ÖDependen£ on 
Fecling arises Craving: Ït means reception g1ves rise to love. Ït 1s to 
say, having received and accepted such pleasures øIves rise to love, 
fondness, etc. Dependent on Craving arises Grasping: It means love 
ØIV€S TIS€ {O DOSS€SSIVEN€SS. Ï{ 1S fO say, ÏOV€ g1V©S rise fO 
covefousness, fixation, unwilling to let go. Dependent on Grasping 
grises Becoming: Ìt means possessIveness ø1Ves rise to eXistence. Ít 1s 
to say, from being possessIve ø1ves rise to the characteristic of private 
exIstence by discriminating what 1s “mine” and what 1s not “mine,` or 
everything 1s mine and nothing 1s yours, etc. Dependenf on Becoming 
arises Bừth: Ït means exIstence g1ves rise to birth. It 1s to say, having 
the concept of prIvate existence gøIves rise to rebirth, which 1s to change 
lives, and continue drowning In the cycle of birth and death In the three 
worlds and six realms as a sentlent being. Dependent on Bừth arises 
Old Age and Sorrow: It means bình gives rise to old age and 
sufferings. It 1s to say, 1f there 1s birth, then there has to be a physical 
body of Iimpermanence, and naturally, there is also old age and 
sufferings. Dependent on Oldl Age and Sorrow arises Deafh: Ït means 
old age and sufferings gIve rise to death. It 1s to say, 1f there are old 
age and sufferings, there 1s eventualy death. 

Then, the Buddha concluded: If a seed does not germinate, a shoot wIll 
not rise, and 1f a shoot does not rise, then there will be no plant. And 1f there 1s 
no plant, there won't be any leaves and branches. The cessdfion 0ƒ 
tgonorance leads to the cessaHion 0ƒ CondiHioning Activifies: Ít means 
when Ignorance 1s extinguished, Action 1s extinguished. I( 1s to say, I1 
1gnorance ceases then all the false and mistaken conducts and practices will 
not transpire. The cessafion oƒ Conditioning ActiviHies leads to the 
cessaHon 0ƒ relinking-ConsciOwsness: It means when Action 1s 
extinguished, Consciousness 1s extinguished. lt 1s to say, 1f the Improper and 
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delusional actions of body, speech, and mind no longer exist, then the various 
consciousnesses filled with discriminations will also cease. The cessafion 0ƒ 
Relinking-Consciousness leads to the cessation 0ƒ Mind and Maffer: It 
means when consciousness 1s extinguished, form name 1s extinguished. lt 1s to 
say, 1ƒ the consciousness of false and mistaken discriminations of right and 
wrong 1s no longer born, then there will not be a body of form name (there 1s 
no reincarnation or rebirth). Ïhe cessaHion 0ƒ Mind and Matfter leads to 
the cessation 0ƒ the Six Spheres 0ƒ Sense: It means when form name is 
extinguished, the six entrances are extinguished. It 1s to say, 1ƒ the body of 
form-name does not exiIst, then the six entrances of sight, hearing, smell, taste, 
body, and mind cannot exist. The cessafion 0ƒ the Six Spheres 0ƒ Sense 
leads to the cessafon 0ƒ Confacf: It means when the six entrances are 
extinguished, Interactions are extinguished. In other words, 1f the impure body 
Of six faculties does not exist, then the matter of lusts, attachments, and 
Intimacies between men and women, and the desires for the six elements of 
form, sound, fraprance, flavor, touch, and dharma will also cease. he 
cessafion 0ƒ Contact leads to the cessdation 0ƒ Feeling: It means when 
1nteraction 1s extinguished, reception 1s extinguished. In other words, 1f there 
are no interactons and no connections, then there 1s no accepfance and 
reception. The cessafion 0ƒ Feeling leads to the cessafion 0ƒ Craving: It 
means when reception 1s extinguished, love 1s extinguished. In other words, 1f 
acceptance and reception do not occur, then there 1s no love, fondness, or 
yearning, etc. The cessaHon 0ƒ Craving leads to the cessafion 0Ÿ 
Grasping: It means when love is extinguished, possessivenes is extinguished. 
That 1s to say, 1ƒ love and fondness do not rise, then there 1s no covefousness, 
fixation, or the unwillingness to let go, etc. The cessafion 0ƒ Grasping leads 
to the cessaion gƒƑ Pecoming: It means when possessiveness is 
extinguished, existence 1s extinguished. In other words, 1f the characteristic of 
private existence and the possessive nature do not exist, then there 1s no 
separation of what belongs to me, and what belongs to others. Te cessafion 
0ƒ Becormng leads to the cessation 0ƒ Birth: Ít means when existence 1s 
extinguished, rebirth 1s extinguished. It 1s to say, 1f the ideas of what*s mine 
and what's yours cease, then there is no more rebirth and reincarnation. The 
cessafion 0ƒ Birth leads to the cessaHon gƑ Old Age, Sickness and 
SØrrow+ It means when biïrth is extinguished, old age, sickness, and sorrow 
are also extinguished. In other words, 1f there 1s no birth, which means there 1s 
no physical body of Impermanence, then there 1s no old age, sickness, and 
pain. The cessafion 0ƒ Bừth also leqds to the cessation 0ƒ Old Age, 
Death, Sorrow, Lamentation, Pain, Grieƒf, and Despdair. 
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Chương Hai Mươi Bảy 
Chapter Twenty-Seven 


Sáu Ba La Mật 


Ba La Mật, theo Phạn ngữ, có nghĩa là đáo bỉ ngạn. Sáu Ba La 
Mật đưa chúng sanh qua biển sanh tử để đi đến Niết Bàn. Sáu giai 
đoạn hoàn thiện tinh thần của chư Bồ tát trong tiến trình thành Phật. 
Chẳng những Lục độ Ba La Mật là đặc trưng cho Phật Giáo Đại Thừa 
trong nhiều phương diện, mà chúng còn gồm những cơ bản đạo đức 
chung cho tất cả các tôn giáo. Lục độ bao gồm sự thực tập và sự phát 
triển khả dĩ cao nhất. Vì vậy, thực hành sáu Ba La Mật sẽ giúp hành 
giả vượt bờ mê qua đến bến giác. Chính vì những lý do này mà trước 
khi nhập Niết Bàn, đức Phật đã từng nhấn mạnh rằng người Phật tử 
nhất định phải có một nên tảng hiểu biết vững chắc để tu hành, trong 
đó chúng ta không thể thiếu việc thông hiểu Sáu Ba La Mật. Phật tử 
thuần thành luôn biết Lục Độ Ba La Mật là sáu pháp tu hành căn bản 
của một người con Phật, nhưng lại không nỗ lực thực hành. Gặp ai và ở 
đâu mình cũng nói pháp “Lục Độ”, nhưng đến lúc gặp thử thách thì bố 
thí cũng không, trì giới cũng chẳng có, nhẫn nhục cũng tránh xa, tinh 
tấn đâu chẳng thấy chỉ thấy giải đãi, thiển định đâu không thấy chỉ 
thấy tán tâm loạn ý, kết quả là chúng ta không thể xử dụng được chân 
trí tuệ không trong hành xử hằng ngày. Như vậy thì hình tướng tu hành 
có lợi ích gì? Có người chẳng những không chịu bố thí, mà còn kêu 
người khác phải bố thí cho mình càng nhiều càng tốt. Những người nầy 
luôn tìm cách đạt được tiện nghi, chứ không chịu thua thiệt. Chúng ta 
ai cũng biết trì giới là giữ gìn giới luật Phật, nhưng đến lúc gặp thử 
thách, chẳng những mình không giữ giới mà còn phá giới nữa là khác. 
Mặc dù ai trong chúng ta cũng đều biết rằng nhẫn nhục có thể giúp 
đưa chúng ta sang bờ bên kia, nhưng khi gặp chuyện thì chúng ta chẳng 
bao giờ nhẫn nhục được. Ai cũng muốn tinh tấn, nhưng mà tỉnh tấn làm 
việc trần tục, chứ không phải tinh tấn tu hành. Ai cũng biết thực tập 
thiển định nhằm tập trung tư tưởng để phát sanh trí huệ, nhưng chỉ biết 
nói mà không chịu làm. Vì những lý do nầy mà Đức Phật nói sáu pháp 
Ba La Mật. Bố thí tức là dùng tài sản vật chất hoặc Phật pháp để bố thí 
cho người khác, trì giới là tuân giữ giới luật Phật và thúc liễm thân tâm 
trong mọi hoàn cảnh, nhẫn nhục là thọ nhẫn những gì không như ý, tỉnh 
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tấn là tinh tấn tu tập, thiển định là tập trung tư tưởng cho đến khi không 
còn một vọng tưởng nào, và trí tuệ là trí có khả năng đưa mình đến bờ 
bên kia và liễu sanh thoát tử. 

Thứ nhất là Bố Thí: Bố thí theo tiếng Phạn là “Dana”, có nghĩa là 
“cúng dường.” Nói chung từ “dana” chỉ một thái độ khoản đại. Đàn na 
quan hệ với việc phát triển một thái độ sẵn sàng cho ra những gì mà 
mình có để làm lợi lạc chúng sanh. Trong Phật giáo Đại thừa, đây là 
một trong lục Ba La Mật. Hành vi tự phát tặng cho tha nhân một vật, 
năng lượng hay trí năng của mình. Bố thí là một trong sáu hạnh Ba La 
Mật của người tu Phật, là tác động quan trọng nhất làm tăng công đức 
tu hành mà một vị Bồ Tát tu tập trên đường đi đến Phật quả. Trong 
Phật giáo Nguyên Thủy, đàn na là một trong mười pháp “quán chiếu” 
và là những tu tập công đức quan trọng nhất. Đàn na là một thành phần 
chủ yếu trên đường tu tập thiển quán, vì chính đàn na giúp chúng ta 
vượt qua tánh ích kỷ, đem lại lợi lạc cho cả đời này lẫn đời sau. Ngày 
nay, việc Phật tử tại gia cúng dường cho chư Tăng Ni cũng được gọi là 
“đàn na,” và đây là một trong những hoạt động tôn giáo quan trọng 
nhất cho người tại gia tại các quốc gia Đông Á. Người tại gia tin rằng 
cúng dường cho chư Tăng Già sẽ mang lại lợi lạc lớn hơn là cho người 
thường, vì ngoài đức Phật ra thì chư Tăng Ni cũng được xem là “phước 
điển” trong Phật giáo. 

Chúng ta phải bằng mọi cách giúp đở lẫn nhau. Khi bố thí, không 
nên ấp ủ ý tưởng đây là người cho kia là kẻ được cho, cho cái gì và 
cho bao nhiêu, được như vậy thì kiêu mạn và tự phụ sẽ không sanh 
khởi trong ta. Đây là cách bố thí vô điều kiện hay bi tâm dựa trên căn 
bản bình đẳng. Bố thí Ba la mật còn là cửa ngõ đi vào hào quang chư 
pháp. vì nhờ đó mà trong từng giây phút, chúng ta làm cho chúng sanh 
hoan hỷ cũng như làm trang nghiêm cõi Phật; nhờ Bố thí Ba la mật mà 
chúng ta chỉ dạy và hướng dẫn chúng sanh ha bỏ tánh tham lam bỏn 
xén. Đặc biệt, chư Bồ Tát bố thí bình đẳng cho tất cả chúng sanh mà 
không màng chúng sanh có xứng đáng hay không. Trong Kinh Bổn 
Sanh kể nhiều câu chuyện về Bồ Tát hoàn thành bố thí Ba La Mật. 
Như trong một tiền kiếp của Đức Phật, lúc đó Ngài chỉ là một Bồ Tát, 
dù dưới dạng nhân hay phi nhân để thực hành hạnh bố thí. Trong Kinh 
Bổn Sanh Đại Kapi có kể Bồ Tát là chúa của loài khỉ bị quân lính của 
vua xứ Varanasi tấn công. Để cứu đàn khỉ, chúa khỉ lấy thân mình 
giăng làm cầu cho đàn khỉ chạy thoát. Trong Kinh Bổn Sanh Sasa, Bồ 
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Tát là một chú thỏ rừng. Để giữ trọn như lời đã hứa, thỏ hiến thân 
mình chết thay cho một con thỏ khác. Trong truyện hoàng tử Thiện 
Hữu, để thực hiện lời nguyện bố thí ba la mật, hoàng tử không chỉ bố 
thí lầu đài hay thành quách, mà còn bố thí ngay đến vợ con và cả thân 
thể tứ chi của Ngài. Theo Thanh Tịnh Đạo, Bồ Tát vì lợi ích số đông, 
thấy chúng sanh đau khổ, muốn cho họ đạt được trạng thái an lạc mà 
nguyện tu tập Ba La Mật, khi bố thí Ba La Mật được hoàn thành thì tất 
cả các Ba La Mật khác đều được hoàn thành. Theo Kinh Thí Dụ, Bồ 
Tát bố thí cho những ai cần, rồi Bồ Tát tu hành tịnh hạnh và Ba La Mật 
cho đến viên mãn. Cuối cùng ngài đạt được giác ngộ tối thượng, chánh 
đẳng chánh giác. 

Theo từ Hán Việt, Bố có nghĩa là rộng lớn hay không có giới hạn, 
Thí có nghĩa là cho. Bố Thí là cho một cách rộng lớn, cho không giới 
hạn. Bố thí thực phẩm hay pháp giáo, đưa đến lợi lạc cho đời nầy và 
đời sau trong kiếp lai sanh, xao lãng hay từ chối không bố thí sẽ có hậu 
quả ngược lại. Đức Phật dạy: “Tham lam chính là đầu mối của các sự 
khổ đau trong vòng luân hồi sanh tử. Vì hễ có tham là có chấp giữ; có 
chấp giữ là còn bị trói buộc; còn bị trói buộc tức là chưa giải thoát; 
chưa giải thoát tức là còn luân hồi sanh tử; còn luân hồi là còn làm 
chúng sanh; còn làm chúng sanh là còn tiếp tục chịu các cảnh khổ đau 
phiền não.” Vì thấy các mối nguy hại của tham lam, nên Đức Phật đã 
nhấn mạnh với chúng sanh về pháp môn bố thí. Trong phần giảng giải 
Kinh Bát Đại Nhân Giác, Thiển Sư Thích Nhất Hạnh đã giải thích về 
“Bố Thí” như sau: Bố Thí là cho ra đồng đều, có nghĩa là làm san bằng 
sự chênh lệnh giàu nghèo. Bất cứ hành động nào khiến cho tha nhân 
bớt khổ và thực thi công bằng xã hội đều được xem là “Bố Thí.” Bố 
Thí là hạnh tu đầu của sáu phép Ba La Mật. Ba La Mật có nghĩa là 
đưa người sang bờ bên kia, tức là bờ giải thoát; giải thoát khỏi bệnh 
tật, nghèo đói, vô minh, phiền não, sanh tử. Tuy nhiên, Phật pháp nói 
dễ khó làm. Bố thí tức là dùng tài sản vật chất hoặc Phật pháp bố thí 
cho người khác. Có người lúc cần bố thí thì không chịu bố thí. Ngược 
lại, lúc nào cũng muốn người khác cho mình, càng nhiều càng tốt. 
Người ấy luôn tìm cách chiếm đoạt tiện nghi. Vì vậy nói Phật pháp nói 
dễ khó làm là ở chỗ nầy. Người tu theo Phật phải nên biết hai chữ “Bố 
thí” và “Cúng dường” cũng đồng một nghĩa. Ở nơi chúng sanh thì gọi 
là “Bố thí.” Ở nơi cha mẹ, cùng các bậc thầy tổ và chư Thánh nhân thì 
gọi là cúng dường. Theo Thanh Tịnh Đạo, Ngài Phật Âm định nghĩa 
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“Danam vuccati avakkhandham” là “thật lòng bố thí” thì gọi là “Đà 
na,” mặc dù theo nghĩa đen “đàn na” có bốn nghĩa: I) bố thí, 2) rộng 
lượng, 3) của cứu tế, và 4) hào phóng. 

Ngoài ra, còn có nhiều loại bố thí khác. Thứ nhất là báo ân thí, có 
nghĩa là bố thí để trả ân (vì người ấy đã cho tôi nên tôi bố thí lại). Đây 
là một trong tám loại bố thí theo Câu Xá Luận. Thứ nhì là bố úy thí, có 
nghĩa là đem cái vô úy bố thí cho người. Vì sợ mà bố thí (Vì sợ tai ách 
mà bố thí). Đây là một trong tám loại bố thí theo Câu Xá Luận và 
Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh. Thứ ba là công đức thí, hay 
bố thí để giúp cho tâm được trang nghiêm, tập hạnh buông xả và dọn 
đường cho công cuộc tu hành giải thoát. Đây là một trong tám loại bố 
thí theo Câu Xá Luận. Thứ tư là hồi hướng Bồ Đề bố thí. Hồi hướng 
Bồ Đề bố thí, vì xa rời hữu vi vô vi. Thứ năm là hỷ thiên thí, có nghĩa 
là vì mong được sanh lên cõi trời mà bố thí. Thi ân bố thí với hy vọng 
sanh Thiên hay được hưởng phước (do mong cầu được sanh lên cõi trời 
mà bố thí). Đây là một trong tám loại bố thí theo Câu Xá Luận. Thứ 
sáu là pháp thí, gay nói pháp giảng kinh hóa độ quần sanh. Thuyết 
giảng những lời Phật dạy để độ người. Thứ bảy là tập tục thí, hay bố 
thí vì thể theo tập tục của tổ tiên cha ông (hay vì nghĩ rằng bố thí là 
tốc). Đây là một trong tám loại bố thí theo Câu Xá Luận. Thứ tám là 
trang nghiêm thí, hay bố Thí vì muốn trang nghiêm và tư trợ tâm. Đây 
là một trong tám loại bố thí theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ 
Kinh. Thứ chín là tùy chí thí, hay lúc có người đến mới bố thí hay chỉ 
bố thí được sự tiện ích ở chỗ gần. Tùy ý bố thí vì thỏa mãn chỗ nguyện 
cầu. Đây là một trong tám loại bố thí theo Câu Xá Luận và Kinh 
Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh. Thứ mười là tùy nghi bố thí, vì biết 
thượng, trung, hạ. Thứ mười một là yếu danh thí, hay vì danh tiếng mà 
bố thí (nghĩ rằng bố thí sẽ có tiếng đồn tốt). Đây là một trong tám loại 
bố thí theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh. Đây cũng là một 
trong tám loại bố thí theo Câu Xá Luận. 

Hai Loại Bố Thí: Theo giáo thuyết nhà Phật, có hai loại bố thí. Thứ 
nhất là tài thí hay bố thí bằng của cải. Thứ nhì là pháp thí, hay thuyết 
giảng những lời Phật dạy để độ người. Còn có hai loại bố thí khác: Thứ 
nhất là tịnh thí, hay bố thí thanh tịnh chẳng cần báo đáp. Thứ nhì là bất 
tịnh thí, hay bố thí mà còn mong cầu phước báo. 

Ba Loại Bố Thí: Theo giáo thuyết nhà Phật, Bố thí lại có ba bậc. 
Bậc thứ nhất là Hạ phần bố thí (bố thí ở bậc thấp nhất). Do khởi từ tâm 
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mà bế thí tài vật cho dòng họ, vợ con. Đây gọi là bố thí bậc thấp. Bậc 
thứ nhì là trung phần bố thí (bố thí ở bậc trung). Với từ tâm mà bố thí 
đầu, mắt hay tứ chi. Đây gọi là bố thí bậc trung. Bậc £hứ ba là thượng 
phần bố thí (bố thí bậc thượng). Với từ tâm mà bố thí sinh mạng. Đây 
gọi là bố thí bậc thượng. Ngoài ra, có ba loại bố thí khác: Loại bố thí 
thứ nhất là “Tài Thí”: Bố thí tài sản vật chất, nghĩa là cho người tiền 
bạc hay vật chất. Trên đời này, không ai là không thể thực hiện một 
hình thức bố thí nào đó. Dù cho một người bần cùng đến đâu, người ấy 
cũng có thể bố thí cho những người còn tệ hơn mình hay có thể giúp 
vào việc công ích bằng sự bố thí dù nhỏ nhặt, nếu người ấy muốn. 
Ngay cả một người hoàn toàn không thể làm được như thế, người ấy 
cũng có thể có ích cho người khác và cho xã hội bằng cách phục vụ. 
Tài thí là thí của cải vật chất như thực phẩm, quà cáp, vân vân. Tài thí 
bao gồm nội thí và ngoại thí. Ngoại thí là bố thí kinh thành, của báu, 
vợ con... Bồ Tát là vị không chấp vào ngã, nên có thể cho cả kinh đô, 
của báu và vợ con... Thái tử Sĩ Đạt Đa là một vị hoàng tử giàu sang 
phú quí, nhưng Ngài từ bỏ hết ngay cả vợ đẹp, con ngoan và hoàng 
cung lộng lẫy để trở thành một sa môn không một đồng dính túi. Nội 
thí là Bồ Tát có thể cho cả thân thể, đầu, mắt, tay chân, da thịt và máu 
xương của mình cho người xin. Loại bố thí thứ nhì là “Bố Thí Pháp”: 
Nếu chúng ta chỉ thỏa mãn với việc bố thí tài vật mà không khiến cho 
chúng sanh tu hành chuyển hóa những khổ đau phiền não của họ thì 
theo Đức Phật là chưa đủ. Đức Phật nhắc nhở về cách bố thí cao tuyệt 
để giúp chúng sanh là giúp họ tu tập thiện nghiệp. Theo kinh Đại Bảo 
Tích, chương XXIV, Diệu Âm Bồ Tát đã hiện các thứ thân hình tùy 
theo căn cơ của chúng sanh mà thuyết pháp. Chương XXV, Quán Thế 
Âm Bồ Tát vì thương tưởng các chúng sanh kêu khổ nên ngài cũng đã 
biến ra đủ loại thân đồng sự với chúng sanh mà thuyết pháp làm lợi lạc 
cho họ. Theo Đức Phật, có hai cách bố thí, vật chất và tinh thần. Trong 
hai cách nầy thì cách bố thí về tinh thần là thù thắng. Bố thí Pháp, 
nghĩa là dạy dỗ người khác một cách đúng đắn. Một người có kiến 
thức hay trí tuệ về một lãnh vực nào đó, hẳn cũng có thể dạy người 
khác hay dẫn dắt họ ngay cả khi họ không có tiển hay bị trở ngại về 
thể chất. Dù cho một người có hoàn cảnh hạn hẹp cũng có thể thực 
hiện bố thí pháp. Nói lên kinh nghiệm của riêng mình làm lợi cho 
người khác cũng là bố thí pháp. Như vậy, theo đạo Phật, pháp thí là 
đem pháp thoại đến với chúng sanh, nhằm mang lại lợi ích tỉnh thần 
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cho họ. Loại bố thí thứ ba là “Bố Thí Vô Úy”: Bố thí vô úy có nghĩa là 
gỡ bỏ những ưu tư hay khổ đau của người khác bằng nỗ lực của chính 
mình. An ủi ai vượt qua lúc khó khăn cũng được xem như là “vô úy 
thí.” Khi một người đang lo sợ vì gặp tai họa, mình bèn dùng phương 
tiện lời nói hay các phương cách khác để giúp người ấy hết lo âu, khổ 
sở và phiển não, đó là vô úy thí. Vô úy thí là cách tốt nhất có thể đóng 
góp sự an lạc và hạnh phúc cho mọi người. 

Bốn Loại Bố Thí: Theo giáo thuyết Phật giáo, có bốn loại bố thí. 
Thứ nhất là “Bút Thí”: Bút thí có nghĩa là khi thấy ai phát tâm sao 
chép kinh điển liên phát tâm Bố Thí viết để giúp duyên cho họ chép 
kinh. Thứ nhì là “Mặc Thí”: Mặc thí là khi thấy người viết kinh liền Bố 
Thí Mực để giúp thiện duyên. Thứ ba là “Kinh Thí”: Kinh thí có nghĩa 
là bố thí kinh sách để người có phương tiện đọc tụng. 7h ? là “Thuyết 
Pháp Thí”: Thuyết pháp thí có nghĩa là bố thí bằng cách thuyết pháp 
cho người nghe để người tu hành giải thoát. 

Năm Loại Bố Thí: Theo giáo thuyết Phật giáo, có năm loại bố thí. 
Thứ nhất là thí cho kể ở phương xa lại. Thứ nhì là thí cho kể sắp đi xa. 
Thứ ba là thí cho kẻ bịnh tật ốm đau. 7hứ ¡⁄ là thí cho người đói khát. 
Thứ năm là thí trí huệ và đạo đức cho người. Bên cạnh năm loại bố thí 
trên, có năm hạng người giả danh hảo tâm mà bố thí. Hạng thứ nhất, 
miệng nói tốt, hoặc nói bố thí mà không bao giờ chịu thực hành, chỉ là 
những lời hứa trống rỗng. Hạng thứ nhì, lời nói và hành động đều trái 
ngược nhau, tức là ngôn hành bất tương ưng. Hạng £hứ ba, bố thí mà 
trong tâm luôn mong cầu được bồi hoàn bằng các sự đển ơn đáp nghĩa. 
Hạng thứ tư, bỗ ra có một tấc mà muốn thâu vào một thước. Hạng thứ 
năm, gieo trồng ít mà muốn đặng trái nhiều. 

Bảy Loại Bố Thí Cúng Dường: Theo giáo thuyết nhà Phật, có bảy 
loại cúng dường. Loại thứ nhất là bố thí cho khách lạ hay cho người lận 
đận chốn tha hương. Loại £hứ nhì là bố thí cho người đi đường. Loại thứ 
ba là bố thí cho người ốm đau bịnh hoạn. Loại £hứ ri là bố thí cho 
người hầu bịnh (trông nom người bệnh). Loại £hứ năm là bố thí cho tịnh 
xá chùa chiển. Loại £hứ sáu là bố thí (cúng dường) đồ ăn thường ngày 
cho chư Tăng Ni. Loại ?hứ bảy là tùy thời tùy lúc bố thí (nóng, lạnh, 
gió bão...). Lại có bố thí thân (dùng thân mình để phục vụ), bố thí tâm, 
bố thí mắt (một cái nhìn nồng ấm có thể làm cho tha nhân cảm thấy an 
tịnh), bố thí hòa tu (ban cho người một nụ cười hiển hòa êm dịu), ngôn 
thí (dùng lời ái ngữ nỗng ấm làm cho người yên vui), sàng tọa thí (bố 
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thí chỗ ngồi hay nhường chỗ cho người khác), và phòng xá thí (cho 
phép ai ngủ qua đêm). Lại có bẩy nơi bố thí làm tăng trưởng thiện 
nghiệp (Thất Hữu Y Phúc Nghiệp). Thứ nhất là bố thí cho khách và 
người lỡ bước. Thứ nhì là giúp đỡ người bịnh. Bố thí cho người bịnh và 
giúp đổ người hầu bịnh. 7hứ ba là bố thí vườn tược. Trồng cây và làm 
vườn cho tịnh xá. 7hứ z là bố thí đổ ăn thường ngày. Thường xuyên 
cung cấp thực phẩm cho chư Tăng Ni. Thứ năm là thường xuyên cung 
cấp y áo cho chư Tăng Ni. 7hứ sáu là thường xuyên cung cấp thuốc 
men cho chư Tăng Ni. 7hứ bảy là tùy lúc bố thí. Theo Trung Bộ, Kinh 
Phân Biệt Cúng Dường, có bảy loại cúng dường cho Tăng Chúng. Thứ 
nhất là cúng dường cho cả hai Tăng Chúng với Đức Phật là vị cầm đầu 
khi Ngài còn tại thế. 7h nhì là cúng dường cho cả hai Tăng Chúng sau 
khi Đức Phật nhập diệt. 7⁄ ba là cúng dường cho Tỳ Kheo Tăng. Thứ 
í là cúng dường cho Tỳ Kheo Ni. Thứ năm là cúng dường và nói rằng: 
“Mong Tăng chúng chỉ định cho tôi một số Tỳ Kheo và Tỳ Kheo Ni 
như vậy” để tôi cúng dường các vị ấy. Thứ sáu là cúng dường và nói 
rằng: “Mong Tăng chúng chỉ định một số Tỳ Kheo như vậy” để tôi 
cúng dường các vị ấy. Thứ bảy là cúng dường và nói rằng: “Mong 
Tăng chúng chỉ định một số Tỳ Kheo Ni như vậy” để tôi cúng dường 
các vị ấy. 

Tám Loại Bố Thí: Theo Câu Xá Luận, có tám loại bố thí. Thứ nhất 
là “Tùy Chí Thí”: Có người đến nên bố thí và chỉ bố thí được sự tiện 
ích ở chỗ gần. Thứ nhì là “Bố Úy Thí”: Loại này vì sợ mà bố thí hay vì 
sợ tai ách mà bố thí. Thứ ba là “Báo Ân Thí”: Bố thí để trả ân hay vì 
người ấy đã cho tôi nên tôi bố thí lại. Thứ t⁄ là “Cầu Báo Thí”: Bố thí 
với ý mong cầu được báo đáp về sau nầy. Thứ năm là “Tập Tục Thí”: 
Bố thí vì thể theo tập tục của tổ tiên cha ông (hay vì nghĩ rằng bố thí là 
tốt). Thứ sáu là “Hỷ Thiên Thí”: Loại này vì mong được sanh lên cõi 
trời mà bố thí. Thứ bảy là “Yếu Danh Thí”: Loại này vì danh tiếng mà 
bố thí (nghĩ rằng bố thí sẽ có tiếng đồn tốt). Thứ tám là “Công Đức 
Thí”: Bố thí để giúp cho tâm được trang nghiêm, tập hạnh buông xả và 
dọn đường cho công cuộc tu hành giải thoát. Theo Kinh Phúng Tụng 
trong Trường Bộ Kinh, có tám loại bố thí: 7hứ nhất là tùy chí thí. Thứ 
nhì là bố úy thí. Thứ ba là báo ân thí. Thứ tư là cầu báo thí. Thứ năm là 
bố thí vì nghĩ rằng bố thí là tốt. 7h sáu là bố thí vì nghĩ rằng: “Ta nấu, 
họ không nấu. Thật không phải, nếu ta nấu mà ta đem bố thí cho kẻ 
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không nấu.” 7h⁄ bảy là yếu danh thí. Thứ ám là bố thí vì muốn trang 
nghiêm và tư trợ tâm. 

Mười Loại Bố Thí: Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười 
pháp thanh tịnh thí của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp 
nầy thời được bố thí quảng đại thanh tịnh vô thượng của Như Lai. 7hứ 
nhất là “bình đẳng bố thí,” vì chẳng lựa chúng sanh. 7»⁄ nhì là “tùy ý 
bố thí” vì thỏa mãn chỗ nguyện cầu. 7h ba là “chẳng loạn bố thí,” vì 
làm cho được lợi ích. 71 z⁄ là “tùy nghi bố thí, vì biết thượng, trung, 
hạ. Thứ năm là “chẳng trụ bố thí,” vì chẳng cầu quả báo. Thứ sáu là 
“mở rộng xả bố thí,” vì tâm chẳng luyến tiếc. 7ñ bảy là “tất cả bố 
thí,” vì rốt ráo thanh tịnh. 7h ám là “hồi hướng Bồ Đề bố thí,” vì xa 
rời hữu vi vô vi. Thứ chín là “giáo hóa chúng sanh bố thí,” vì nhẫn đến 
đạo tràng chẳng bỏ. Thứ mười là “tam luân thanh tịnh bố thí,” vì chánh 
niệm quán sát người thí, kẻ thọ, và vật thí như hư không. 

Mười Hai Hạng Người Chân Thật Bố Thí: Theo giáo thuyết nhà 
Phật, có mười hai loại người bố thí chân thật và hảo tâm. Hạng £hứ 
nhất là làm việc lợi ích cho người mà chẳng cần trả ơn. Hạng fhứ nhì 
là làm việc giúp đỡ cho người mà chẳng cần quả báo. Hạng thứ ba là 
cúng dường cho người mà chẳng cần sự báo ơn. Hạng thứ tư là tự nhún 
nhường để làm cho lòng muốn của kẻ khác được đầy đủ. Hạng thứ 
năm là việc khó bỏ xả mà bỏ xả được. Hạng thứ sáu là việc khó nhịn 
mà nhịn được. Hạng thứ bảy là việc khó làm mà làm được. Hạng thứ 
fám là việc khó cứu mà cứu được. Hạng thứ chín là chẳắng luận thân sơ, 
cũng vẫn cứ một lòng lấy cái tâm bình đẳng như nhau ra mà cứu giúp 
và làm đúng như sự thật. Hạng thứ mười là hễ miệng nói tốt là thực 
hành được ngay lời nói tốt ấy, có nghĩa là ngôn hành tương ưng. Hạng 
thứ mười một là tâm hiền thường làm các việc tốt mà miệng chẳng 
khoe khoang. Hạng thứ mười hai là ý nghĩ chỉ đơn thuần là muốn giúp 
đỡ cho người mà thôi, chớ chẳng cần danh vọng, khen tặng, hay lợi ích 
chi cho mình. 

Bố thí còn có vô thượng bố thí và vô sở trụ bố thí. Vô thượng Bố 
thí là loại bố thí mà thí chủ có được phước báo lớn lao không thể nghĩ 
bàn được. Có năm loại vô thượng bố thí. Loại thứ nhất là bố thí hay 
cúng dường ở nơi Đức Phật. Loại thứ nhì là bố thí hay cúng dường ở 
nơi chúng Tăng Ni. Loại thứ ba là bố thí ở nơi người thuyết giảng 
chánh pháp. Loại thứ tư là bố thí hay cúng dường ở nơi cha. Loại thứ 
năm là bố thí hay cúng dường ở nơi mẹ. Theo Kinh Kim Cang, Đức 
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Phật nhắc nhở Tu Bồ Đề về Bố Thí Vô Sở Trụ như sau: “Ông Tu Bồ 
Đề! Bồ Tát thực hành phép bố thí phải nên “Vô sở trụ.” Nghĩa là 
không nên trụ vào sắc mà làm bố thí, không nên trụ vào thanh, hương, 
vị, xúc, pháp mà làm bố thí. Ông Tu Bồ Để! Tại sao mà Bồ Tát không 
nên trụ vào sắc tướng mà bố thí như thế? Vì nếu Bồ Tát không trụ vào 
hình sắc mà bố thí, thì phúc đức đó không thể suy lường được. Lại nữa, 
ông Tu Bồ Để! Bồ Tát không trụ vào hình tướng mà bố thí, thì phúc 
đức đó cũng nhiều như thế, không thể suy lường được. Ông Tu Bồ Đề! 
Nếu tâm của Bồ Tát còn trụ vào pháp sự tướng mà làm hạnh bố thí, thì 
cũng ví như người ở chỗ tối tăm, không thể trông thấy gì hết, còn nếu 
Bồ Tát làm hạnh bố thí mà tâm không trụ trược vào sự tướng, thì như 
người có con mắt sáng, lại được ánh sáng của mặt trời, trông thấy rõ cả 
hình sắc sự vật.” 

Chúng ta phải bằng mọi cách giúp đở lẫn nhau. Khi bố thí, không 
nên ấp ủ ý tưởng đây là người cho kia là kể được cho, cho cái gì và 
cho bao nhiêu, được như vậy thì kiêu mạn và tự phụ sẽ không sanh 
khởi trong ta. Đây là cách bố thí vô điều kiện hay bi tâm dựa trên căn 
bản bình đẳng. Bố thí Ba la mật còn là cửa ngõ đi vào hào quang chư 
pháp. vì nhờ đó mà trong từng giây phút, chúng ta làm cho chúng sanh 
hoan hỷ cũng như làm trang nghiêm cõi Phật; nhờ Bố thí Ba la mật mà 
chúng ta chỉ dạy và hướng dẫn chúng sanh ha bỏ tánh tham lam bổn 
xẻn. Có người cho rằng mình chỉ có thể bố thí khi mình có nhiều tiền 
bạc. Điều nầy không đúng. Vài người có nhiều tiền bạc đôi khi ít chịu 
bố thí, hoặc giả nếu có bố thí cũng chỉ để mua danh mua lợi hay lấy 
lòng người xung quanh. Những người có lòng thương người lại ít khi 
giàu có. Tại vì sao? Trước nhất, vì họ hay có lòng chia xẻ với người 
những gì họ có. Thứ nhì, họ không có ý định làm giàu trên sự nghèo 
khó khốn cùng của kẻ khác. Chính vì vậy mà Đức Phật nhắc nhở 
chúng ta về pháp bố thí Ba La Mật. Bố thí Ba La Mật là cho một cách 
bình đẳng, không phân biệt thân sơ, bạn thù. 

Bố thí Ba La Mật là cho vì ích lợi và hạnh phúc của tất cả chúng 
sanh bất cứ thứ gì và tất cả những gì ta có thể cho được: không những 
chỉ của cải vật chất, mà cả kiến thức, thế tục cũng như tôn giáo hay 
tâm linh. Chư Bồ Tát đều sẵn sàng bố thí ngay cả sinh mạng mình để 
cứu kẻ khác. Đây không chỉ có nghĩa là cho đi thứ gì mà người ta có 
thừa; nó còn bao gồm cả việc thí xả thân mệnh mình cho chính nghĩa. 
Đàn na bao gồm tài thí, pháp thí và vô úy thí. Bố thí Ba la Mật được 
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dùng để diệt trừ xan tham, bỏn xẻn. Quả báo của Bố Thí là Phước. Đối 
nghịch lại với Bố Thí là bỏn xẻn keo kiết. Trong Phẩm Tựa của Kinh 
Pháp Hoa, Bồ Tát Di Lặc đã nói với Bồ Tát Văn Thù Sư Lợi rằng từ 
ánh hào quang sáng chói soi khắp một muôn tám ngàn cõi ở phương 
Đông của Như Lai, Bồ Tát Di Lặc đã thấy được chư Bồ Tát nhiều như 
số cát sông Hằng vì cầu tuệ giác của Phật mà đã bố thí vàng, bạc, trân 
châu, xa cừ, kim cương, mã não, vân vân, cho chúng sanh. Chẳng 
những chư Bồ Tát bố thí tài vật, mà họ còn bố thí cả thân mình. Họ tu 
tập hạnh bố thí như vậy chỉ cốt đạt được vô thượng giác ngộ mà thôi. 
Theo Kinh Đại Bảo Tích, chư Bồ Tát nào đã thông đạt lý duyên khởi 
của chư pháp thì các ngài tính tấn thực hành hạnh bố thí ba la mật 
không mỏi mệt vì muốn làm lợi lạc cho chúng sanh. Trong Phẩm Đề 
Bà Đạt Đa, Đức Phật đã nói trong vô lượng kiếp về thời quá khứ khi 
Ngài làm vị quốc vương phát nguyện cầu đạo vô thượng bổ để. Vì 
muốn đầy đủ sáu pháp Ba La Mật nên Ngài đã siêng làm việc bố thí 
mà lòng không vướng một chút tự mãn nào. Cũng trong chương nầy, 
chính Trí Tích Bồ Tát đã thấy Đức Thế Tôn trong vô lượng kiếp thực 
hành hạnh bố thí để cầu tuệ giác vô thượng. Và trong vô số kiếp Đức 
Thế Tôn vẫn không cảm thấy thỏa mãn với những công hạnh khó làm 
nầy. Ngài đã đi khắp mọi nơi để thực hành hạnh nguyện phục vụ lợi 
lạc cho chúng sanh. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Vì có tín tâm hoan hỷ nên 
người ta mới bố thí, trái lại kể có tâm ganh ghét người khác được ăn, 
thì ngày hoặc đêm kẻ kia không thể nào định tâm được (249). Nhưng 
kẻ nào đã cắt được, nhổ được, diệt được tâm tưởng ấy, thì ngày hoặc 
đêm, kẻ kia đều được định tâm (250). Trong các cách bố thí, pháp thí 
là hơn cả; trong các chất vị, pháp vị là hơn cả; trong các hỷ lạc, pháp 
hỷ là hơn cả; người nào trừ hết mọi ái dục là vượt trên mọi đau khổ 
(354). Cổ làm hại rất nhiều ruộng vườn, tham dục làm hại rất nhiều thế 
nhân. Vậy nên bố thí cho người la tham, sẽ được quả báo lớn (356). 
Cỏ làm hại rất nhiều ruộng vườn, sân nhuế làm hại rất nhiều thế nhân. 
Vậy nên bố thí cho người la sân, sẽ được quả báo lớn (357). Cỏ làm 
hại rất nhiều ruộng vườn, ngu si làm hại rất nhiều thế nhân. Vậy nên 
bố thí cho người lìa si, sẽ được quả báo lớn (358). Cổ làm hại rất 
nhiều ruộng vườn, ái dục làm hại rất nhiều thế nhân. Vậy nên bố thí 
cho người lìa dục, sẽ được quả báo lớn (359).” Trong Kinh Tứ Thập 
Nhị Chương, Đức Phật dạy: “Thấy người thực hành bố thí, hoan hỷ 
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giúp đở thì được phước rất lớn. Có vị Sa môn hỏi Phật, 'Phước nầy có 
hết không?' Phật đáp, “Thí như lửa của ngọn đuốc, hàng trăm hàng 
ngàn người đem đuốc đến mỗi lửa về để nấu ăn hay thắp sáng, lửa của 
ngọn đuốc nầy vẫn như cũ. Phước của người hoan hỷ hỗ trợ người thực 
hành bố thí cũng vậy” (Chương 10). Cho một trăm người ác ăn không 
bằng cho một người thiện ăn. Cho một ngàn người thiện ăn không bằng 
cho một người thọ ngũ giới ăn. Cho một vạn người thọ ngũ giới ăn 
không bằng cho một vị Tu-Đà-Huờn ăn. Cho một triệu vị Tu-Đà-Huờn 
ăn không bằng cho một vị Tư-Đà-Hàm ăn. Cho một trăm triệu vị Tư- 
Đà-Hàm ăn không bằng cho một vị A-Na-Hàm ăn. Cho một ngàn triệu 
vị A-Na-Hàm ăn không bằng cho một vị A-La-Hán ăn. Cho mười tỷ vị 
A-La-Hán ăn không bằng cho một vị Phật Bích Chi ăn. Cho một trăm 
tỷ vị Bích Chi Phật ăn không bằng cho một vị Phật Ba Đời ăn (Tam 
Thế Phật). Cho một ngàn tỷ vị Phật Ba Đời ăn không bằng cho một vị 
Vô Niệm, Vô Trụ, Vô Tu, và Vô Chứng ăn. (Chương I1I1).” Bố thí 
không chỉ có nghĩa là cho đi thứ gì mà người ta có thừa; nó còn bao 
gồm cả việc thí xả thân mệnh mình cho chính nghĩa. Đàn na bao gồm 
tài thí, pháp thí và vô úy thí. Bố thí Ba la Mật được dùng để diệt trừ 
xan tham, bỏn xẻn, đồng thời làm tăng trưởng phước báu. Theo Kinh 
Tứ Thập Nhị Chương, Chương 10, Đức Phật dạy: “Thấy người thực 
hành bố thí, hoan hỷ giúp đở thì được phước rất lớn. Có vị Sa môn hỏi 
Phật, 'Phước nầy có hết không? Phật đáp, “Thí như lửa của ngọn đuốc, 
hàng trăm hàng ngàn người đem đuốc đến môi lửa về để nấu ăn hay 
thắp sáng, lửa của ngọn đuốc nầy vẫn như cũ. Phước của người hoan 
hỷ hỗ trợ người thực hành bố thí lại cũng như vậy'.” 

Thứ nhì là Trì Giới: Trong chúng ta ai cũng biết rằng trì giới là giữ 
gìn giới luật, nhưng khi thử thách đến thì chúng ta lại phá giới thay vì 
giữ giới. Trì giới dạy chúng ta rằng chúng ta không thể cứu độ người 
khác nếu chúng ta không tự mình tháo gỡ những nhiễm trược của 
chúng ta bằng cách sống theo phạm hạnh và chánh trực. Tuy nhiên, 
cũng đừng nên nghĩ rằng chúng ta không thể dẫn dắt người khác vì 
chúng ta chưa được hoàn hảo. Trì giới còn là tấm gương tốt cho người 
khác noi theo nữa, đây là một hình thức giúp đỡ người khác. Trì giới 
cũng có nghĩa là giữ giới với cái tâm bất động cho dầu mình có gặp bất 
cứ tình huống nào. Dầu cho núi Thái Sơn có sập lở trước mặt, lòng 
mình chẳng kinh sợ. Dầu cho có người đàn bà tuyệt mỹ đi qua, lòng ta 
cũng không xao xuyến. Đây chính là chiếc chìa khóa mở cánh cửa đại 
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giác trong đạo Phật. Đây cũng chính là định lực cần thiết cho bất kỳ 
người tu Phật nào nhằm chuyển hóa cảnh giới. Bất kể là cảnh giới 
thiện hay ác, thuận hay nghịch, nếu mình thản nhiên, không sanh tâm 
kinh sợ để rồi phải phá giới thì tự nhiên gió sẽ yên, sóng sẽ lặng. Phạn 
ngữ “Sila” là tuân thủ những giáo huấn của Đức Phật, đưa đến đời 
sống có đạo đức. Trong trường hợp của những người xuất gia, những 
giới luật nhắm duy trì trật tự trong Tăng già. Tăng già là một đoàn thể 
khuôn mẫu mà lý tưởng là sống một cuộc sống thanh bình và hài hòa. 
Tnì giới hạnh thanh tịnh nghĩa là thực hành tất cả các giới răn của đạo 
Phật, hay tất cả những thiện hạnh dẫn tới chỗ toàn thiện đạo đức cho 
mình và cho tất cả mọi người. Đó chính là trì giữ giới hạnh thanh tịnh. 
Trì giới Ba La Mật được dùng để diệt trừ phạm giới và hủy báng Phật 
Pháp. Giới Ba La Mật, ba la mật thứ hai trong sáu ba la mật. Bồ Tát 
phải giữ gìn các giới luật và bảo vệ chúng như đang giữ gìn một viên 
ngọc quý vậy. Cư sĩ tại gia, nếu không giữ được hai trăm năm chục hay 
ba trăm bốn mươi tám giới, cũng nên cố gắng trì giữ năm hay mười 
giới thiện nghiệp: không sát hại chúng sanh, không lấy của không cho, 
không tà hạnh, không uống rượu, không nói láo, không nói lời thô bạo, 
không nói lời nhãm nhí, không tham dục, không sân hận và không tà 
kiến. Theo Kinh Pháp Hoa, chư Bồ Tát giữ gìn các giới luật và bảo vệ 
chúng như đang giữ gìn những viên ngọc quí trong tay họ. Các ngài 
nghiêm trì không vi phạm, dù một lỗi rất nhỏ. Do nơi tâm không chấp 
thủ, luôn trong sáng và xa lìa thành kiến, nên người trì giới Ba La Mật 
luôn trầm nh nơi tư tưởng và hành động đối với người phạm giới, và 
không có sự tự hào ưu đãi nào đối với người đức hạnh. 

Thứ ba là Nhẫn Nhục: Nhẫn nhục là một trong những phẩm chất 
quan trọng nhất trong xã hội hôm nay. Theo Phật giáo, nếu không có 
khả năng nhẫn nhục và chịu đựng thì không thể nào tu đạo được. Đức 
Thích Ca Mâu Ni Phật có tất cả những đức hạnh và thành Phật do sự 
kiên trì tu tập của Ngài. Tiểu sử của Ngài mà ta đọc được bất cứ ở đâu 
hay trong kinh điển, chưa có chỗ nào ghi rằng Đức Phật đã từng giận 
dữ. Dù Ngài bị ngược đãi nặng nể hay dù các đệ tử Ngài nhẫn tâm 
chống Ngài và bổ đi, Ngài vẫn luôn luôn có thái độ cảm thông và từ 
bi. Là đệ tử của Ngài, chúng ta phải nên luôn nhớ rằng: “Không có 
hành động nào làm cho Đức Phật thất vọng hơn là khi chúng ta trở nên 
giận dữ về điều gì và trách mắng hay đổ thừa cho người khác vì sự sai 
lầm của chính chúng ta.” Nếu chúng ta muốn tu các pháp môn Thiền 
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Định, Niệm Phật hay Niệm Hồng Danh Đức Quán Thế Âm, vân vân, 
chỉ cần có lòng nhẫn nhục là mình sẽ thành tựu. Nếu không có lòng 
nhẫn nhục thì pháp môn nào chúng ta cũng chẳng thể tu tập được. Nếu 
thiếu lòng nhẫn nại thì luôn luôn cảm thấy thế nầy là không đúng, thế 
kia là không phải, việc gì cũng không vừa ý; như vậy thì còn tu hành gì 
được nữa. Tóm lại, một khi chúng ta kiên nhẫn theo sự tu tập của Bồ 
Tát, chúng ta không còn trở nên giận dữ hay trách mắng kẻ khác hay 
đối với mọi sự mọi vật trong vũ trụ. Chúng ta có thể than phiền về thời 
tiết khi trời mưa trời nắng và cần nhằn về bụi bặm khi chúng ta gặp 
buổi đẹp trời. Tuy nhiên, nhờ nhẫn nhục, chúng ta sẽ có được một tâm 
trí bình lặng thanh thản, lúc đó chúng ta sẽ biết ơn cả mưa lẫn nắng. 
Rồi thì lòng chúng ta sẽ trở nên tự tại với mọi thay đổi trong mọi hoàn 
cảnh của chúng ta. 

Nhẫn nhục là nhẫn thọ những gì không như ý. “Kshanti” thường 
được dịch là “sự kiên nhẫn,” hay “sự cam chịu,” hay “sự khiêm tốn,” 
khi nó là một trong lục độ ba la mật. Nhưng khi nó xuất hiện trong sự 
nối kết với pháp bất sinh thì nên dịch là “sự chấp nhận,” hay “sự nhận 
chịu,” hay “sự quy phục.” “Ksanti” là thuật ngữ Bắc Phạn chỉ “thái độ 
nhẫn nhục,” hay “an nhẫn,” một trong lục ba La Mật. Trong Phật giáo 
Đại Thừa, nhẫn là ba la mật thứ ba mà một vị Bồ Tát phải tu tập trên 
đường đi đến Phật quả. “Ksanti” có nghĩa là nhẫn nại chịu đựng. Nhẫn 
là một đức tánh quan trọng đặc biệt trong Phật giáo. Nhẫn nhục là một 
trong những đức tánh của người tu Phật. Kiên nhẫn là một trạng thái 
nh lặng cùng với nghị lực nội tại giúp chúng ta có những hành động 
trong sáng khi lâm vào bất cứ hoàn cảnh khó khăn nào. Đức Phật 
thường dạy tứ chúng rằng: “Nếu các ông chà xác hai mảnh cây vào 
nhau để lấy lửa, nhưng trước khi có lửa, các ông đã ngừng để làm việc 
khác, sau đó dù có cọ tiếp rồi lại ngừng giữa chừng thì cũng hoài công 
phí sức. Người tu cũng vậy, nếu chỉ tu vào những ngày an cư kiết hạ 
hay những ngày cuối tuần, còn những ngày khác thì không tu, chẳng 
bao giờ có thể đạt được kết quả lâu dài. Theo A Tỳ Đạt Ma Câu Xá 
Luận, “Kshanti” có nghĩa ngược với Jnana hay trí huệ. Kshanti không 
phải là cái biết chắc chắn như Jnana, vì trong Kshanti sự nghi ngờ chưa 
được hoàn toàn nhổ bật gốc rễ. 

Nhẫn nhục phải được tu tập trong mọi hoàn cảnh. Thứ nhất là tu 
tập nhẫn nhục hoàn cảnh ngang trái: Nhẫn nại là pháp tối yếu. Chúng 
ta phải nhẫn được những việc khó nhẫn. Thí dụ như chúng ta không 
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thích bị chưởi rủa, nhưng có ai đó mắng chữi chúng ta, chúng ta hãy vui 
vẻ nhẫn nhịn. Tuy chúng ta không thích bị đánh đập, nhưng hễ có ai đó 
đánh đập chúng ta, chúng ta hãy vui vẻ chịu đựng. Không ai trong 
chúng ta muốn chết vì mạng sống quý báu vô cùng. Tuy nhiên, có ai 
muốn giết chúng ta, chúng ta hãy xem như người ấy giải thoát nghiệp 
chướng đời nầy cho chúng ta. Người ấy đích thực là thiện tri thức của 
mình. Thứ nhì, nhẫn nhục vì muốn kiên trì đạo lý: Người tu thiền phải 
ngồi cho tới khi đại định. Người tu niệm Phật phẩi nhớ lúc nào cũng 
chỉ niệm một câu “Nam Mô A Di Đà Phật”, không được ngừng nghỉ. 
Dù nắng hay dù mưa cũng niệm một câu nầy mà thôi. Chúng ta chỉ có 
thể đo lường đạo lực và sự nhẫn nhục thân tâm khi chúng ta bị khinh 
hủy, chưởi mắng, vu oan giá họa, cũng như mọi chướng ngại khác. Nếu 
muốn thành tựu quả vị Bồ Tát, chúng ta phải thực hành thân nhẫn ý 
nhẫn. Nhẫn nhục đạt được qua hiểu biết rằng tất cả mọi hiện tượng 
đều không sanh được gọi là “Bất Khởi Pháp Nhẫn”. Sự hiểu biết về 
tánh không và vô sanh của chư Bồ Tát, những vị đã đạt được Bát Địa 
hay Bất Thối Địa. Giai đoạn thiển định kham nhẫn, trong giai đoạn nây 
sự trổi dậy về ảo tưởng hiện tượng đều chấm dứt nhờ bước được vào 
thực chứng tánh không của vạn pháp. Đây là nhận ra rằng không có 
cái gì đã được sinh ra hay được tạo ra trong thế giới nầy, rằng khi các 
sự vật được thấy đúng như thực từ quan điểm của cái trí tuyệt đối, thì 
chúng chính là Niết Bàn, là không bị ảnh hưởng bởi sinh diệt chút nào 
cả. Khi người ta đạt đến “Bất Khởi Pháp Nhẫn” thì người ta thể chứng 
cái chân lý tối hậu của Phật giáo. 

Ba Loại Nhẫn Nhục: Theo giáo pháp nhà Phật, có ba loại nhẫn. 
Thứ nhất là không bực tức đối với người làm tổn hại mình: Loại kiên 
nhẫn này giúp chúng ta giữ được tâm trong sáng và điểm tĩnh dù cho 
người khác có đối xử với ta như thế nào đi nữa. Thường thì chúng ta 
hay trách móc khi chúng ta bị người khác làm hại. Trạng thái khó chịu 
ấy có khi là cảm giác tự tủi thân hay bị buồn khổ, chúng ta hay trách 
cứ người khác tại sao đối xử với mình tệ như vậy. Có khi trạng thái khó 
chịu ấy biến thành giận dữ khiến chúng ta sanh tâm muốn trả thù để 
làm hại người khác. Chúng ta phải luôn nhớ rằng nếu chúng ta muốn 
người khác khoan dung độ lượng cho những khuyết điểm của mình thì 
người ấy cũng muốn chúng ta hỷ xả và khoan dung, đừng để lòng 
những lời nói hay hành động mà người ấy đã nói lỡ hay làm lỡ khi mất 
tự chủ. Thứ nhì là chuyển hóa những rắc rối và khổ đau bằng một thái 
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độ tích cực: Tâm kiên nhẫn trước những rắc rối và khổ đau giúp chúng 
ta chuyển hóa những tình thế khổ sở như bệnh hoạn và nghèo túng 
thành những pháp hỗ trợ cho việc tu tập của ta. Thay vì chán nản hay 
tức giận khi rơi vào khổ nạn thì chúng ta lại học hỏi được nhiều điều 
và đối mặt với cảnh khổ ấy một cách can đảm. Thứ ba là chịu đựng 
những khó khăn khi tu tập Chánh pháp: Chịu đựng những khó khăn 
khiến cho chúng ta phát triển lòng bi mẫn đối với những người lâm vào 
tình cảnh tương tự. Tâm kiêu mạn giảm xuống thì chúng ta sẽ hiểu rõ 
hơn về luật nhơn quả và sẽ không còn trây lười trong việc giúp đỡ 
người khác đồng cảnh ngộ. Kiên nhẫn là một phẩm chất cần thiết cho 
việc tu tập. Đôi khi chúng ta cảm thấy khó khăn trong việc thông hiểu 
lời Phật dạy trong việc chế ngư tâm thức hay trong việc kỷ luật bản 
thân. Chính tâm kiên nhẫn giúp ta vượt qua những khó khăn trên và 
chiến đấu với những tâm thái xấu ác của chính mình. Thay vì mong đợi 
kết quả tức thì từ sự tu tập ngắn ngủi kiên nhẫn giúp chúng ta giữ tâm 
tu tập liên tục trong một thời gian dài. 

Năm Loại Nhẫn Nhục: Theo giáo pháp nhà Phật, có có năm loại 
nhẫn nhục. Đây là năm giai đoạn nhẫn nhục của một vị Bồ Tát. Thứ 
nhất là phục nhẫn hay điều phục nhẫn: Với loại nhẫn nầy hành giả có 
thể nhận chìm tham, sân, si, nhưng hạt giống dục vọng và phiển não 
vẫn chưa dứt hẳn. Đây là điều kiện tu hành của các bậc Bồ Tát Biệt 
Giáo, tam hiền thập trụ, thập hành, và thập hồi hướng. Thứ nhì là tín 
nhẫn: Kiên trì đức tin từ Hoan Hỷ địa, Ly Cấu địa, đến Phát Quang 
địa, hành giả thuần khiết tin tưởng hễ nhân lành thì quả lành. Thứ ba là 
thuận nhẫn: Tùy thuận nhẫn từ Diễm Huệ địa, đến Cực Nan Thắng địa 
và Hiện Tiên địa, giai đoạn tu trì khiến cho hành giả có được đức nhẫn 
nhục của Phật và Bồ Tát (từ tứ địa đến lục địa). Thứ t là vô sanh 
nhẫn: Vô sanh nhẫn từ Viễn Hành địa đến Bất Động địa và Thiện Huệ 
địa, giai đoạn tu đức nhẫn khiến hành giả nhập cái lý các pháp đều vô 
sinh (từ thất địa đến cửu địa). Thứ năm là tịch diệt nhẫn: Tịch diệt 
nhẫn của hạng Pháp Vân địa hay Diệu Giác, giai đoạn hành giả dứt 
tuyệt mọi mê hoặc để đạt tới niết bàn tịch diệt. 

Bên cạnh đó, còn có sáu loại nhẫn, tám nhẫn và mười loại nhẫn. 
Sáu Loại Nhẫn Nhục: Sáu loại nhẫn bao gồm tín nhẫn, pháp nhẫn, tu 
nhẫn, chánh nhẫn, vô cấu nhẫn, và nhất thiết trí nhẫn. Tín nhẫn là sự 
kiên trì an trụ trong niềm tin và niệm hồng danh Phật A Di Đà, hoặc 
giả tin nơi chân lý và đạt được tín nhẫn. Theo Thiên Thai, Biệt Giáo có 
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nghĩa là niềm tin không bị đảo lộn của Bồ Tát rằng chư pháp là không 
thật. Pháp nhẫn là chấp nhận sự khẳng định rằng tất cả các sự vật là 
đúng như chính chúng, không phải chịu luật sinh diệt là luật chỉ được 
thù thắng trong thế giới hiện tượng tạo ra do phân biệt sai lầm. Pháp 
nhẫn cũng có nghĩa là sự nhẫn nại đạt được qua tu tập Phật pháp có 
khả năng giúp ta vượt thoát ảo vọng. Cũng là khả năng kham nhẫn 
những khó khăn bên ngoài. Tu nhẫn là giai đoạn Bồ Tát tu tập thập hồi 
hướng và Trung Quán thấy rằng chư pháp, sự lý đều dung hòa nên 
sanh tu nhẫn. Chánh Nhẫn là sự nhẫn nhục trong mọi hoàn cảnh. Vô 
Cấu Nhẫn là sự nhẫn nhục của một vị Bồ Tát sắp thành Phật. Bồ Tát 
trong giai đoạn “vô cấu nhẫn” là giai đoạn chót của Bồ Tát. Nhất thiết 
trí nhẫn là sự nhẫn nhục của một vị Phật. 

Tám Loại Nhẫn Nhục: Bát Nhẫn hay tám loại nhẫn nhục hay sức 
nhẫn nhục trong dục giới, sắc giới và vô sắc giới. Bát nhẫn được dùng 
để đoạn trừ kiến hoặc trong tam giới và đạt đến tám loại trí huệ Bát 
Nhã. Bát nhẫn bao gồm bốn pháp nhẫn trong cõi Dục Giới và bốn loại 
nhẫn trong cõi Vô Sắc Giới. Trong cõi Dục Giới có khổ nhẫn, tập pháp 
nhẫn, diệt pháp nhẫn và đạo pháp nhẫn. Khổ pháp nhẫn là một trong 
tám loại nhẫn nhục hay sức nhẫn nhục trong dục giới, sắc giới và vô 
sắc giới. Tám thứ nhẫn được dùng để đoạn trừ kiến hoặc trong tam giới 
và đạt đến tám loại trí huệ Bát Nhã. Tập pháp nhẫn là một trong tám 
loại nhẫn nhục hay sức nhẫn nhục trong dục giới, sắc giới và vô sắc 
giới. Bát nhẫn được dùng để đoạn trừ kiến hoặc trong tam giới và đạt 
đến tám loại trí huệ Bát Nhã. Diệt pháp nhẫn là một trong tám loại 
nhẫn nhục hay sức nhẫn nhục trong dục giới, sắc giới và vô sắc giới. 
Bát nhẫn được dùng để đoạn trừ kiến hoặc trong tam giới và đạt đến 
tám loại trí huệ Bát Nhã. Đạo pháp nhẫn là con đường được dùng để 
loại trừ hết thẩy phiển não trong cõi dục giới. Ngoài ra, cũng có bốn 
loại nhẫn trong cõi sắc giới và vô sắc giới (trong hai cõi sắc giới và vô 
sắc giới thì Bốn Pháp Nhẫn được gọi là Tứ Loại Nhẫn). Còn có tám 
loại Nhẫn Nhục đi đôi với Tám loại Trí (tám loại nhẫn và tám loại trí). 
Thứ nhất là khổ pháp nhẫn đi với khổ pháp trí. Thứ nhì là khổ loại 
nhẫn đi với khổ loại trí. Thứ ba là tập pháp nhẫn đi với tập pháp trí. 
Thứ tư là tập loại nhẫn đi với tập loại trí. Thứ năm là diệt pháp nhẫn đi 
với diệt pháp trí. Thứ sáu là diệt loại nhẫn đi với diệt loại trí. Thứ bẩy 
là đạo Pháp nhẫn đi với đạo Pháp trí. Thứ tám là đạo loại nhẫn đi với 
đạo loại trí. 
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Mười Loại Nhẫn Nhục: Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 29, có mười 
loại nhẫn. Chư Bồ Tát được mười nhẫn nầy thời được đến nơi vô ngại 
nhẫn địa của tất cả Bồ Tát. Đó là âm thanh nhẫn, thuận nhẫn, vô sanh 
pháp nhẫn, như huyễn nhẫn, như diệm nhẫn, như mộng nhẫn, như 
hưởng nhẫn, như ảnh nhẫn, như hóa nhẫn, và như hư không nhẫn. Bên 
cạnh đó, theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười thanh tịnh nhẫn 
của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nây thời được pháp 
nhẫn vô thượng chẳng do tha ngộ của tất cả chư Phật. Thứ nhất là 
thanh tịnh nhẫn an thọ sự mắng nhục, vì thủ hộ các chúng sanh. Thứ 
nhì là thanh tịnh nhẫn an thọ dao gậy, vì khéo hộ trì mình và người. 
Thứ ba là thanh tịnh nhẫn chẳng sanh giận hại, vì nơi tâm chẳng động. 
Thứ tư là thanh tịnh nhẫn chẳng chê trách kẻ ty tiện, vì người trên hay 
rộng lượng. Thứ năm là thanh tịnh nhẫn có ai về nương đều cứu độ, vì 
xả bỏ thân mạng mình. 7 sáu là thanh tịnh nhẫn xa lìa ngã mạn, vì 
chẳng khinh kẻ chưa học. 7 bảy là thanh tịnh nhẫn bị tàn hại hủy 
báng chẳng sân hận, vì quán sát như huyễn. 7hứ ám là thanh tịnh nhẫn 
bị hại không báo oán, vì chẳng thấy mình và người. 7 chín là thanh 
tịnh nhẫn chẳng theo phiển não, vì xa ha tất cả cảnh giới. Thứ mười là 
thanh tịnh nhẫn tùy thuận chơn thiệt trí của Bồ Tát biết tất cả các pháp 
vô sanh, vì chẳng do người dạy mà được nhập cảnh giới nhứt thiết trí. 

Nhẫn nhục đôi khi cũng được gọi là nhẫn nại, nhưng nhẫn nhục thì 
đúng nghĩa hơn. Vì rằng nó không chỉ là sự kiên nhẫn chịu những bệnh 
hoạn của xác thịt, mà nó là cảm giác về sự vô nghĩa, vô giới hạn, và 
xấu ác. Nói cách khác, nhẫn nhục là nín chịu mọi sự mắng nhục của 
các loài hữu tình, cũng như những nóng lạnh của thời tiết. Nhẫn nhục 
Ba la mật được dùng để diệt trừ nóng giận và sân hận. Nhẫn nhục Ba 
la mật là Ba La Mật thứ ba trong Lục Ba La Mật. Nhẫn nhục Ba La 
Mật là nhẫn nhục những øì khó nhẫn, nhẫn sự mạ ly mà không hề oán 
hận. Nhẫn nhục Ba la mật còn là cửa ngõ đi vào hào quang chư pháp, 
vì nhờ đó mà chúng ta có thể xa rời được sân hận, ngã mạn cống cao, 
nịnh hót, và ngu xuẫn, và cũng nhờ nhẫn nhục Ba la mật mà chúng ta 
có thể dạy dỗ và hướng chúng sanh với những tật xấu kể trên. Có 
những vị Bồ Tát xuất gia, sống đời không nhà, trở thành Tỳ Kheo, 
sống trong rừng núi cô tịch... Dầu bị kể xấu ác đánh đập hay trách 
mắng họ cũng chịu đựng một cách nhẫn nhục. Dù bị thú dữ cắn hại họ 
cũng nhẫn nhịn chứ không sợ hãi và tâm của họ lúc nào cũng bình thản 
và không bị xao động. Trong khi tu tập nhẫn nhục, Bồ Tát nhẫn chịu 
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không giận dữ trước các lời phê bình, chỉ trích và hăm dọa của các Tỳ 
Kheo kiêu mạn như trong Kinh Kim Cang, Đức Phật đã bảo ông Tu Bồ 
Đề: “Này Tu Bồ Đề! Như Lai nói nhẫn nhục ba la mật không phải là 
nhẫn nhục ba la mật. Vì cớ sao? Này Tu Bồ Đề như thuở xưa, Ta bị 
vua Ca Lợi cắt đứt thân thể, khi ấy Ta không có tướng ngã, tướng 
nhân, tướng chúng sanh, tướng thọ giả. Vì cớ sao? Ta thuở xa xưa, thân 
thể bị cắt ra từng phân, nếu còn tướng ngã, tướng nhân, tướng chúng 
sanh, tướng thọ giả thì Ta sẽ sanh tâm sân hận. Này Tu Bồ Đề! Lại 
nhớ thuở quá khứ năm trăm đời, Ta làm tiên nhân nhẫn nhục, vào lúc 
ấy Ta cũng không có tướng ngã, tướng nhân, tướng chúng sanh, tướng 
thọ giả. Thế nên, Tu Bồ Đề! Bồ Tát nên lìa tất cả tướng mà phát tâm 
vô thượng chánh đẳng chánh giác, chẳng nên trụ sắc sanh tâm, chẳng 
nên trụ thanh hương vị xúc pháp sanh tâm, nên sanh tâm không chỗ 
trụ. Nếu tâm có trụ ắt là không phải trụ. Thế nên Như Lai nói tâm Bồ 
Tát nên không trụ sắc mà bố thí. Này Tu Bồ Đề! Bồ Tát vì lợi ích của 
tất cả chúng sanh nên như thế mà bố thí. Như Lai nói tất cả các tướng 
tức không phải tướng. Lại nói tất cả chúng sanh tức không phải chúng 
sanh.” Nhẫn nhục Ba la mật là Ba La Mật thứ ba trong Lục Ba La Mật. 
Nhẫn nhục Ba La Mật là nhẫn nhục những gì khó nhẫn, nhẫn sự mạ ly 
mà không hề oán hận. Nhẫn nhục Ba la mật còn là cửa ngõ đi vào hào 
quang chư pháp, vì nhờ đó mà chúng ta có thể xa rời được sân hận, ngã 
mạn cống cao, nịnh hót, và ngu xuẫn, và cũng nhờ nhẫn nhục Ba la 
mật mà chúng ta có thể dạy dỗ và hướng chúng sanh với những tật xấu 
kể trên. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Voi xuất trận nhẫn chịu cung 
tên như thế nào, ta đây thường nhẫn chịu mọi điều phỉ báng như thế 
ấy. Thật vậy, đời rất lắm người phá giới thường ghét kẻ tu hành (320). 
Luyện được voi để đem dự hội, luyện được voi để cho vua cỡi là giỏi, 
nhưng nếu luyện được lòng ẩn nhẫn trước sự chê bai, mới là người có 
tài điêu luyện hơn cả mọi người (321). Theo Kinh Tứ Thập Nhị 
Chương, Chương 15, có một vị sa Môn hỏi Phật, “Điều gì là thiện? 
Điều gì là lớn nhất?” Đức Phật dạy: “Thực hành Chánh Đạo, giữ sự 
chân thật là thiện. Chí nguyện hợp với Đạo là lớn nhất.” “Điều gì là 
mạnh nhất? Điều gì là sáng nhất?” Đức Phật dạy: “Nhẫn nhục là mạnh 
nhất vì không chứa ác tâm nên tăng sự an ổn. Nhẫn nhục là không ác, 
tất được mọi người tôn kính. Tâm ô nhiễm đã được đoạn tận không còn 
dấu vết gọi là sáng nhất, nghĩa là tất cả sự vật trong mười phương, từ 
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vô thỉ vấn đến hôm nay, không vật gì là không thấy, không vật gì là 
không biết, không vật gì là không nghe, đạt được nhất thiết trí, như vậy 
được gọi là sáng nhất.” 

Thứ tư là Tỉnh Tấn: Lòng người dễ tỉnh tấn mà cũng dễ thối 
chuyển; khi nghe pháp và lời khuyên thì tinh tấn tiến tu, nhưng khi gặp 
chướng ngại thì chẳng những ngại ngùng muối thối lui, mà còn muốn 
chuyển hướng khác và lắm khi phải sa vào tà đạo. Trong đạo Phật, tinh 
tấn còn gọi là tinh cần, cũng là một trong thất bồ để phần, nghĩa là tinh 
thuần tiến lên, không giải đãi, và không có tạp ác chen vào. Vì an lạc 
và hạnh phúc của người khác mà Bồ Tát tu tập tinh tấn ba la mật. Tinh 
tấn không có nghĩa là sức mạnh của thân thể mà là sức mạnh của tinh 
thần siêu việt, bền bỉ để thực hiện hạnh lợi ích cho người khác. Chính 
nhờ ở tinh tấn ba la mật này mà Bồ Tát đã tự nỗ lực không mệt mỏi. 
Đây là một trong những phẩm cách nổi bật của Bồ Tát. Kinh Bổn Sanh 
Đại Tái Sanh đã mô tả có một chiếc tàu bị chìm ngoài biển bẩy ngày, 
Bồ Tát nỗ lực kiên trì không ngừng nghỉ cho đến cuối cùng ngài được 
cứu thoát. Thất bại là bước thành công, nghịch cảnh làm gia tăng sự nỗ 
lực, nguy hiểm làm mạnh thêm ý chí kiên cường vượt qua những khó 
khăn chướng ngại. Bồ Tát nhìn thẳng vào mục đích của mình, ngài sẽ 
không bao giờ thối chuyển cho tới khi đạt được mục đích của mình. 
Tinh tấn trong Phật giáo hàm ý sức mạnh tinh thần hay nghị lực chứ 
không phải là sức mạnh thể chất. Sức mạnh thể chất trội hơn ở các loài 
vật, trong khi nghị lực tinh thần chỉ có ở con người, dĩ nhiên là những 
người có thể khơi dậy và phát triển yếu tố tinh thần nầy để chặn đứng 
những tư duy ác và trau dỗổi những tư duy trong sáng và thiện lành. 
Người con Phật không bao giờ quên tinh tấn, vì bản thân Đức Phật khi 
còn là một vị Bồ Tát cũng không bao giờ ngừng tinh tấn. Ngài chính là 
hình ảnh của một con người đầy nghị lực. Theo Phật Sử 
(Buddhavamsa), Ngài là một người có khát vọng tầm cầu Phật quả, 
Ngài được khích lệ bởi những lời nhắn nhủ của các bậc tiền nhân: 
“Hãy tự mình nỗ lực đừng chùn bước! Hãy tiến tới.” Và chính Ngài đã 
không tiếc một nỗ lực nào trong cố gắng của mình để đạt đến sự giác 
ngộ cuối cùng. Với sự kiên trì dũng mãnh, Ngài đã tiến đến mục tiêu 
của mình là giác ngộ bất chấp cả mạng sống của mình. 

Từ “Virya” nguyên ngữ Bắc Phạn có nghĩa là “hùng dũng.” Phải 
luôn nhiệt thành và mạnh mẽ thực hành tất cả mọi điều phù hợp với 
giáo pháp. Tinh tấn là kiên trì thể hiện động lực chí thiện. Nói chung, 
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“Tì lê gia” hay “tinh tấn” chỉ một thái độ hăng hái tu tập không ngừng 
nghỉ. Đời sống của các vị tu theo Phật giáo Đại Thừa là một cuộc đời 
hăng say tột bực, không chỉ trong đời sống hiện tại mà cả trong đời 
sống tương lai và những cuộc đời kế tiếp không bao giờ cùng tận. Tính 
tấn còn có nghĩa là luôn khích lệ thân tâm tiến tu năm Ba La Mật còn 
lại. Tinh tấn Ba la mật là ba la mật thứ tư trong lục độ Ba La Mật, và 
được dùng để diệt trừ các sự giải đãi. Ở đây vị Tỳ Kheo, khi mắt thấy 
sắc (tai nghe âm thanh, mũi ngửi mùi, lưỡi nếm vị, thân xúc chạm) 
không nắm giữ tướng chung, không nắm giữ tướng riêng. Những 
nguyên nhân øì, vì nhãn căn không được chế ngự, khiến tham ái, ưu bị, 
các ác, bất thiện pháp khởi lên, vị Tỳ Kheo tự chế ngự nguyên nhân 
ấy, hộ trì và thực hành sự chế ngự nhãn căn (nhĩ căn, tỷ căn, thiệt căn, 
thân căn, ý căn). Vị ấy đã có được sự chế ngự tinh cần. Tinh tấn trong 
Phật giáo hàm ý sức mạnh tinh thần hay nghị lực chứ không phải là sức 
mạnh thể chất. Thế nào là tinh tấn đoạn trừ? Tĩnh tấn đoạn trừ là tinh 
tấn đoạn trừ các tư bất thiện đã sanh khởi. Ở đây hành giả không chấp 
nhận những tư duy tham dục đã khởi sanh, mà từ bỏ, đoạn trừ và khước 
từ những tham dục ấy, chấm dứt nó và khiến cho nó không còn hiện 
hữu. Đối với các tư duy sân hận và não hại đã khởi lên cũng vậy. Ở 
đây vị Tỳ Kheo không nhẫn chịu dục tầm, sân tầm, và hại tầm đã khởi 
lên, từ bổ, đoạn trừ, tiêu diệt, không cho hiện hữu. Vị Tỳ Kheo ấy 
được gọi là vị đã có được Đoạn Trừ Tinh Cần. Tĩnh tấn hộ trì là tinh 
tấn khiến cho các thiện pháp đã sanh có thể duy trì. Ở đây vị Tỳ Kheo 
hộ trì định tướng tốt đẹp đã khởi lên, cốt tưởng, trùng hám tưởng (quán 
tưởng thân thể đầy dòi bọ), thanh ứ tưởng, đoạn hại tưởng, trương bành 
tưởng. Vị Tỳ Kheo nầy được gọi là Hộ Trì Tinh Cần. Thế nào là tinh 
tấn ngăn ngừa? Tỉnh tấn ngăn ngừa là tính tấn khiến cho các pháp từ 
trước chưa sanh khởi, không được khởi lên. Khi hành giả thấy một sắc, 
nghe một tiếng, ngửi một mùi, nếm một vị, xúc chạm một vật, hay 
nhận thức một pháp trần, không nắm giữ tướng chung, không nắm giữ 
tướng riêng. Nghĩa là hành giả không bị tác động bởi những nét chung 
hay bởi những chi tiết của chúng. Từ đó, nhãn căn được ngăn ngừa, 
khiến tham ái, ưu bi và các bất thiện pháp khác không khởi lên. Hành 
giả phải tự mình chế ngự như vậy, hành giả phòng hộ các căn, chế ngự 
các căn. Thế nào là tinh tấn ngăn ngừa những điều ác chưa phát sanh? 
Điều dữ chưa sanh, phải tĩnh cần làm cho đừng sanh. Ở đây vị Tỳ 
Kheo khởi lên ý muốn, cố gắng, tỉnh tấn, sách tâm, trì tâm với mục 
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đích khiến cho các ác pháp từ trước chưa sanh không cho sanh. Thế 
nào là tinh tấn phát triển những điều thiện lành chưa phát sanh? Điều 
thiện chưa sanh, phải tinh cần làm cho sanh. Ở đây vị Tỳ Kheo khởi 
lên ý muốn, cố gắng, tinh tấn, sách tâm, trì tâm với mục đích khiến cho 
các thiện pháp từ trước chưa sanh nay cho sanh khởi. 

Thế nào là tinh tấn tiếp tục phát triển những điều thiện lành đã 
phát sanh? Một trong tứ chánh cần. Tĩnh tấn tiếp tục phát triển những 
điều thiện lành đã phát sanh. Điều thiện đã sanh, phải tinh cần khiến 
cho ngày càng phát triển. Ở đây vị Tỳ Kheo khởi lên ý muốn, cố gắng, 
tinh tấn, sách tâm, trì tâm với mục đích khiến cho các thiện pháp đã 
sanh có thể được tăng trưởng, được quảng đại viên mãn. Thế nào là 
tinh tấn tu tập? Tinh tấn trong Phật giáo hàm ý sức mạnh tinh thần hay 
nghị lực chứ không phải là sức mạnh thể chất. Thế nào là tinh tấn tu 
tập? Tinh tấn tu tập là tinh tấn tu tập với mục đích tạo ra và phát triển 
những tư duy thiện chưa sanh khởi lên. Ở đây hành giả tu tập thất giác 
chi, y cứ viễn ly, y cứ ly tham, y cứ đoạn diệt đưa đến giải thoát, đó là 
Niệm giác chi, Trạch pháp giác chi, Tinh tấn giác chi, Hỷ giác chi, 
Khinh an giác chi, Định giác chi, và Xả giác chi, pháp nầy y ly xả, y ly 
dục, y đoạn diệt, thành thục trong đoạn trừ. Vị Tỳ Kheo nầy được gọi 
là đã có được Tu Tập Tĩnh Cần. Trong tu tập theo Phật giáo, tinh tấn tu 
tập không chỉ đơn thuần là thiển quán, ngôi cho đúng, kiểm soát hơi 
thở, đọc tụng kinh điển, hoặc chúng ta không lười biếng cho thời gian 
trôi qua vô ích, mà còn là biết tri túc thiểu dục để cuối cùng chấm dứt 
tham dục hoàn toàn. Tỉnh tấn tu học còn có nghĩa là chúng ta phải 
dùng hết thì giờ vào việc quán chiếu tứ diệu đế, vô thường, khổ, vô 
ngã và bất tịnh. Tính tấn tu học cũng là quán sâu vào chân nghĩa của 
Tứ niệm xứ để thấy rằng vạn hữu cũng như thân nầy luôn thay đổi, từ 
sanh, rồi đến trụ, dị, và diệt. Tinh tấn tu học còn có nghĩa là chúng ta 
phải tu tập cho được chánh kiến và chánh định để tận diệt thiển kiến. 
Trong nhân sinh, thiển kiến là cội rễ sâu nhất. Vì thế mà khi thiển kiến 
bị nhỗ thì tham dục, sân, si, mạn, nghi đều bị nhỗ tận gốc. 

Bên cạnh tinh tấn, trong Phật giáo còn có tinh tấn Ba La Mật. Tinh 
tấn có nghĩa là tiến thẳng lên một mục tiêu quan trọng mà không bị 
xao lãng vì những việc nhỏ nhặt. Chúng ta không thể bảo rằng chúng 
ta tỉnh tấn khi ý tưởng và cách hành sử của chúng ta không thanh sạch, 
dù cho chúng ta có nỗ lực tu tập giáo lý của Đức Phật. Ngay cả khi 
chúng ta nỗ lực tu tập, đôi khi chúng ta vẫn không đạt được kết quả tốt, 
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mà ngược lại còn có thể lãnh lấy hậu quả xấu, trở ngại trong việc tu 
hành do bởi người khác; đó chỉ là những bóng ma, sẽ biến mất đi khi 
gió lặng. Do đó, một khi chúng ta đã quyết định tu Bồ Tát đạo, chúng 
ta cần phải giữ vững lòng kiên quyết tiến đến ý hướng của chúng ta 
mà không đi lệnh. Đó gọi là “tinh tấn.” Tinh tấn là kiên trì thể hiện 
động lực chí thiện. Đời sống của các vị tu theo Phật giáo Đại Thừa là 
một cuộc đời hăng say tột bực, không chỉ trong đời sống hiện tại mà cả 
trong đời sống tương lai và những cuộc đời kế tiếp không bao giờ cùng 
tận. Tinh tấn còn có nghĩa là luôn khích lệ thân tâm tiến tu năm Ba La 
Mật còn lại. Tỉnh tấn Ba la mật được dùng để diệt trừ các sự giải đãi 

Theo Thiển Sư Thích Nhất Hạnh trong phần giảng giải kinh Bát 
Đại Nhân Giác, Tinh Tấn Ba La Mật là một trong những đề tài thiền 
quán quan trọng trong Phật giáo. Tinh Tấn phá biếng lười. Sau khi đã 
ngừng theo đuổi tham dục, sau khi đã biết thực hành tri túc để thân tâm 
được thánh thơi, người hành đạo không vì sự thánh thơi đó mà giải đãi 
để cho ngày tháng trôi qua một cách uống phí. Tinh tấn là cần mẫn 
ngày đêm, cần mẫn đổi mài sự nghiệp trí tuệ. Phải dùng bất cứ thì giờ 
nào mình có được để quán chiếu “Tứ Niệm Xứ” (vô thường, khổ 
không, vô ngã, bất tịnh). Phải đi sâu thêm vào giáo nghĩa “Tứ Niệm 
Trú,” phải học phép quán niệm về hơi thở, về các tư thế của thân thể, 
về sự thành trụ hoại không của thể xác, về cảm giác, tư tưởng, hành 
nghiệp và những nhận thức của mình. Phải tìm đọc kinh điển chỉ dẫn 
rành rẽ về phương pháp tu tập và thiển quán, điều hòa hơi thở và quán 
niệm, như Kinh Quán Niệm (Niệm Xứ), Kinh An Bang Thủ Ý và Kinh 
Đại Bát Nhã. Phải theo lời chỉ dẫn trong các kinh ấy mà hành trì một 
cách thông minh, nghĩa là phải chọn những cách tu thích hợp với 
trường hợp cá nhân của mình. Nếu cần thì có thể sửa đổi cho phù hợp. 
Hạ thủ công phu cho tới khi nào những phiển não căn bản như tham, 
sân, si, mạn, nghi, tà kiến đều bị nhổ tận gốc, thì tự nhiên ta thấy thân 
tâm vượt thoát khỏi ngục tù của sinh tử, ngũ ấm và tam giới. 

Tinh tấn Ba la mật còn là cửa ngõ đi vào hào quang chư pháp, vì 
nhờ đó mà chúng ta đạt được những pháp cao thượng, và cũng nhờ đó 
mà chúng ta có thể dạy dỗ và hướng dẫn những chúng sanh trây lười. 
Đây là Ba La Mật thứ tư trong lục Ba La Mật. Tinh tấn Ba La Mật là ý 
chí kiên quyết theo đuổi mục đích tu tập. Tinh tấn Ba La Mật là nguồn 
năng lực để bắt đầu sự nghiệp tu tập của người Phật tử và tiếp tục nỗ 
lực cho đến khi thành tựu giác ngộ hoàn toàn. Năng lực và khả năng 
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chịu đựng được xem như là áo giáp bảo vệ khi gặp những khó khăn và 
là nền tảng cổ võ cần thiết để tránh sự thất vọng tiêu cực. Tĩnh tấn còn 
là năng lực hỗ trợ nhiệt tình và ý chí vững mạnh. Nó chính là năng lực 
không mệt mỏi để chúng ta hoàn thành sự lợi ích an lạc cho tất cả 
chúng sanh. Theo kinh Pháp Hoa, Bồ Tát tinh tấn cầu sự thanh tịnh. 
Kinh Pháp Hoa cũng mô tả chi tiết Bồ Tát tu tập tính tấn ba la mật 
bằng cách không ăn và không ngủ để tinh chuyên nghiên cứu Phật 
pháp. Bồ Tát đã tự mình tiết chế trong ăn uống để nỗ lực tìm cầu Phật 
quả. 

Thứ năm là Thiền Định: Thiền định có nghĩa là tư duy, nhưng 
không theo nghĩa tư duy về một phương diện đạo đức hay một cách 
ngôn triết học; nó là việc tu tập tĩnh tâm. Nói khác đi, thiển định là 
luôn tu theo pháp tư duy để đình chỉ sự tán loạn trong tâm. Thiển định 
Ba la mật được dùng để diệt trừ sự tán loạn và hôn trầm. Từ “Dhyana” 
là giữ trạng thái tâm bình lặng của mình trong bất cứ hoàn cảnh nào, 
nghịch cũng như thuận, và không hề bị xao động hay lúng túng ngay cả 
khi nghịch cảnh đến tới tấp. Điều này đòi hỏi rất nhiều công phu tu 
tập. Chúng ta tham thiển vì muốn tinh thần được tập trung, tâm không 
vọng tưởng, khiến trí huệ phát sanh. Thiển định là hành pháp giúp 
chúng sanh đạt hoàn toàn tịnh lự, vượt thoát sanh tử, đáo bỉ ngạn. Đây 
là Ba La Mật thứ năm trong Lục Độ Ba La Mật. Tiếng Phạn là 
“Dhyana” và tiếng Nhật là “Zenjo.” Zen có nghĩa là “cái tâm tĩnh 
lặng” hay “tinh thần bất khuất,” và Jo là trạng thái có được cái tâm 
tĩnh lặng, không dao động. Điều quan trọng là không những chúng ta 
phải nỗ lực thực hành giáo lý của đức Phật, mà chúng ta còn phải nhìn 
hết sự vật bằng cái tâm tĩnh lặng và suy nghĩ về sự vật bằng cái nhìn 
“như thị” (nghĩa là đúng như nó là). Được vậy chúng ta mới có thể thấy 
được khía cạnh chân thực của vạn hữu và tìm ra cách đúng đắn để đối 
phó với chúng. Theo Kinh Pháp Hoa, chương XV, Phẩm Tùng Địa 
Dõng Xuất, Đức Phật dạy rằng: “Chư Bồ Tát không chỉ một kiếp mà 
nhiều kiếp tu tập thiển ba la mật. Vì Phật đạo nên siêng năng tinh tấn, 
khéo nhập xuất trụ nơi vô lượng muôn ngàn ức tam muội, được thần 
thông lớn, tu hạnh thanh tịnh đã lâu, hay khéo tập các pháp lành, giỏi 
nơi vấn đáp, thế gian ít có.” 

Thứ sáu là Trí Huệ: Đôi khi khó mà vạch ra một cách rõ ràng sự 
khác biệt giữa “Buddhi” và “Jnana,” vì cả hai đều chỉ cái trí tương đối 
của thế tục cũng như trí siêu việt. Trong khi Prajna rõ ràng là cái trí 
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siêu việt. Trí hiểu rõ các pháp, giữ vững trung đạo. Sự tu tập trí tuệ và 
tâm linh của một vị Bồ Tát đến giai đoạn đạt được trí ba la mật, từ đó 
các ngài thăng tiến tức thời để chuyển thành một vị Phật toàn giác. Sự 
kiện ý có nghĩa nhất của trình độ này và biểu tượng cao nhất của sự 
thành tựu tối thượng của Bồ Tát là bước vào trạng thái thiển định của 
tâm cân bằng được khởi lên từ trí tuệ bất nhị của tánh không. Đây 
cũng là bước khởi đầu của Bồ Tát vào cổng nhất thiết trí của một vị 
Phật, tức là trí tuệ tỉnh hoa nhất. Trí tuệ ba la mật có một phẩm chất 
phân tích như một đặc tính đặc thù của trí bất nhị phát khởi khi Bồ Tát 
đạt đến giai đoạn trí ba la mật. Vì vậy, trí tuệ bình thường nghiêng về 
phần tri giác trong khi trí tuệ ba la mật lại nghiêng về phần trực giác. 

Trí tuệ ba la mật là cách nhìn đúng về sự vật và năng lực nhận 
định các khía cạnh chân thân thật của vạn hữu. Trí tuệ là khả năng 
nhận biết những dị biệt giữa các sự vật, đồng thời thấy cái chân lý 
chung cho các sự vật ấy. Tóm lại, trí tuệ là cái khả năng nhận ra rằng 
bất cứ ai cũng có thể trở thành một vị Phật. Giáo lý của Đức Phật nhấn 
mạnh rằng chúng ta không thể nhận thức tất cả các sự vật trên đời một 
cách đúng đắn nếu chúng ta không có khả năng trọn vẹn hiểu biết sự 
dị biệt lẫn sự tương đồng. Chúng ta không thể cứu người khác nếu 
chúng ta không có trí tuệ, vì dù cho chúng ta muốn làm tốt cho kẻ khác 
để cứu giúp họ, nhưng không có đủ trí tuệ để biết nên làm như thế 
nào, cái gì nên làm và cái gì không nên làm, chúng ta có thể làm hại 
người khác chứ không làm được lợi ích gì cho họ. Không có chữ Anh 
nào tương đương với từ “PraJna” trong Phạn ngữ. Thật ra, không có 
ngôn ngữ Âu châu nào tương đương với nó, vì người Âu không có kinh 
nghiệm nào đặc biệt tương đương với chữ “praJna.” PraJna là cái kinh 
nghiệm một người có được khi người ấy cảm thấy cái toàn thể tính vô 
hạn của sự vật trong ý nghĩa căn bản nhất của nó, nghĩa là, nói theo 
tâm lý học, khi cái bản ngã hữu hạn đập vỡ cái vỏ cứng của nó, tìm 
đến với cái vô hạn bao trùm tất cả những cái hữu hạn do đó vô thường. 
Chúng ta có thể xem kinh nghiệm nà y giống với một trực giác toàn thể 
về một cái gì vượt qua tất cả những kinh nghiệm đặc thù riêng lẻ của 
chúng ta. 

Trí huệ Ba La Mật hay Bát Nhã là trí tuệ siêu việt, yếu tố giác 
ngộ. Nó là trực giác thông đạt mọi pháp để chứng đạt chân lý, hay để 
nhìn vào chân lý cứu cánh của vạn hữu, nhờ đó mà người ta thoát ra 
ngoài triển phược của hiện hữu và trở thành tự chủ lấy mình. Bát Nhã 
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hay Trí huệ Ba la mật được dùng để diệt trừ sự hôn ám ngu s1. Trí huệ 
Ba la mật là cửa ngõ đi vào hào quang chư pháp, vì nhờ đó mà chúng 
ta đoạn trừ tận gốc rễ bóng tối của si mê. Trong các phiển não căn bản 
thì sĩ mê là thứ phiên não có gốc rễ mạnh nhất. Một khi gốc rễ của sĩ 
mê bị bật tung thì các loại phiền não khác như tham, sân, chấp trước, 
mạn, nghi, tà kiến, đều dễ bị bật gốc. Nhờ có trí huệ Ba La Mật mà 
chúng ta có khả năng dạy dỗ và hướng dẫn những chúng sanh si mê. 
Trí tuệ Bát Nhã khiến chúng sanh có khả năng đáo bỉ ngạn. Trí tuệ 
giải thoát là ba la mật cao nhất trong lục ba la mật, là phương tiện 
chánh để đạt tới niết bàn. Nó bao trùm sự thấy biết tất cả những huyễn 
hoặc của thế gian vạn hữu, nó phá tan bóng tối của si mê, tà kiến và 
sai lạc. Để đạt được trí huệ Ba La Mật, hành giả phải nỗ lực quán 
chiếu về các sự thực vô thường, vô ngã, và nhân duyên của vạn hữu. 
Một phen đào được gốc vô minh, không những hành giả tự giải thoát tự 
thân, mà còn có thể giáo hóa và hướng dẫn cho những chúng sanh sĩ 
mê khiến họ thoát ra khỏi vòng kểm tỏa của sanh tử. 

Trí tuệ ba la mật là loại trí tuệ khiến chúng sanh có khả năng đáo 
bỉ ngạn. Trí tuệ giải thoát là ba la mật cao nhất trong lục ba la mật, là 
phương tiện chánh để đạt tới niết bàn. Nó bao trùm sự thấy biết tất cả 
những huyễn hoặc của thế gian vạn hữu, nó phá tan bóng tối của si 
mê, tà kiến và sai lạc. Trí huệ Ba la mật là cửa ngõ đi vào hào quang 
chư pháp, vì nhờ đó mà chúng ta đoạn trừ tận gốc rễ bóng tối của sĩ 
mê. Trong các phiển não căn bản thì si mê là thứ phiên não có gốc rễ 
mạnh nhất. Một khi gốc rễ của si mê bị bật tung thì các loại phiền não 
khác như tham, sân, chấp trước, mạn, nghi, tà kiến, đều dễ bị bật gốc. 
Nhờ có trí huệ Ba La Mật mà chúng ta có khả năng dạy dỗ và hướng 
dẫn những chúng sanh si mê. Để đạt được trí huệ Ba La Mật, hành giả 
phải nỗ lực quán chiếu về các sự thực vô thường, vô ngã, và nhân 
duyên của vạn hữu. Một phen đào được gốc vô minh, không những 
hành giả tự giải thoát tự thân, mà còn có thể giáo hóa và hướng dẫn 
cho những chúng sanh si mê khiến họ thoát ra khỏi vòng kểm tỏa của 
sanh tử. 


Six Pararn=fas 


According to the Sanskrit language, Paramita means croSSIng-Over. 
SIX Paramitas mean the six things that ferry one beyond the sea of 
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mortality to nirvana. Six stages of spiritual perfection followed by the 
Bodhisattva in his progress to Buddhahood. The six virtues of 
perfection are not only characteristic of Mahayana Buddhism In many 
ways, they also contain virtues commonly held up as cardinal by all 
religIous systems. They consist of the practice and highest possible 
development. Thus, practicing the six paramiftas wIll lead the 
practitioner to cross over from the shore of the unenligphtened to the 
dock of enlightenment. For these reasons, before entering Nirvana, the 
Buddha emphasized In front of his disciples that Buddhists must 
defintely build up therr foundation of knowledge In cultivation In 
which we cannot lack understanding of the Six Paramitas. Devout 
Buddhists always know that the S1x Paramitas are the basic methods of 
cultivation for a Buddhist, but we do not try to practice them. To meet 
anyone at anywhere we always talk about the Six Perfections, but 
when the situation comes, we do not want to practice giving, we do not 
keep the precepts, we cannot tolerate any circumstances, we are not 
Vigorous, we do not set aside time to practice medifation, and as a 
result, we can not use real wIsdom to conduct our dally actfivities. So, 
what 1s the use of the cultivatlon of outside appearance? There are 
people who do not want to give out a cent; on the contrary, they 
demand others to give to them, the more the better. They always want 
to gain the advantage and not take a loss. We all know that holding 
precepts means keeping the precepts that the Buddha taught, but when 
states come, we break the precepts Instead of keeping them. Although 
we all know that patilence can take us to the other shore, but when we 
meet a difficult situation, we can never be patlent. Everyone wants to 
be vigorous, but only vigorous in worldly businesses, not in cultivation. 
We all know that we should meditate to concentrate our mind so that 
wisdom can manifest, but we only talk and never practice. For these 
reasons, the Buddha taught the Six Perfections: giving means fo Ø1ve 
wealth or Buddhadharma to others, holding precepts means to keep the 
precepts that the Buddha taught and to refrain from wrong-doings, 
patlence means to patiently endure the things that do not turn out the 
way we wWish them fo, vigor means to be vigorous 1n cultivation, 
medifation means to concentrate our mind until there are no more idle 
thoughts, and wIsdom enables us to reach the other shore and end birth 
and death. 
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EFirst, Ahnsgiving: Charity or Almsgiving in SanskrIt 1s “Dana”, 
meaning “almsgiving.” In general this refers to an attitude of 
generosity. It involves developing an attitude of willingness to g1ve 
away whatever one has In order to benefit sentlent beings. In 
Mahayana Buddhism, this 1s one of the six paramiftas or virtues of 
perfection. Charitable giving, the presenfation of gIft or alms to monks 
and nuns (the virtue of alms-giving to the poor and needy or making 
gifts to a bhikkhu or commumity of bhikkhus). Voluntary giving of 
material, energy, or wisdom to others, regarded as one of the most 
Iimportant Buddhist virtues. Dana 1s one of the six perfections 
(paramifas) and one of the most Imporfant of the meritorious works that 
a Bodhisattva cultivates during the path to Buddhahood. In Theravada 
Buddhism, 1t 1s one of the ten “contemplations” (anussatI) and the most 
1mportant merItorIous acfivifies (punya). Ít 1s seen as a key component 
1n the meditative path, as 1t serves to overcome selfishness and provide 
benefifs in both the present and future lives. Nowadays, the practice of 
giving alms to monks and nuns by laypeople 1s also called “dana,” and 
1f 1S one of the most Important religlous acfIvitles for non-monastics In 
East Asian countries. Laypeople believe that gifts øIven to the Samgha 
would bring geater benefits than giving to other people, for besides the 
Buddha, monks and nuns are also referred as “fields of merit” In 
Buddhism. 

One should help other people, as best as one can, to satisfy thelr 
needs. When giving charity, one does not cherish the thought that he 1s 
the g1ver, and sentient beings are the receIvers, what 1s given and how 
much 1s given, thus, In one”s mind no arrogance and self-conceit would 
arise. This 1s an unconditioned alms-giving or compassion on equlity 
basIs. Dana paramita 1s also a gate of Dharma-Illumination; for with It, 
1n ©V€ry Insfance, we cause creatures to be pleasant, we adorn the 
Buddhist land, and we teach and guide stingy and greedy living beings. 
Especially, Bodhisattvas give alms to all beings, so that they may be 
happy without Investigating whether they are worthy or not. In the 
Jataka literatuire, many sforles are found which show how the 
Bodhisattva fulfiilled the Paramita-charitable giving, the former birth 
stories of Gautama, when he was a Bodhisattva, either in human form 
or non-human form, 1t 1s writen that he practiced such types of 
Paramita-charitable giving. In the MahakapI Jataka, the Bodhisattva 1s 
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a great monkey leader, who at the attack by men of the Varanasi king, 
allowed fellow monkeys to pass off safely by treading on his body, 
stretched as the extension of a bridge. In the Sasa Jataka, the 
Bodhisattva 1s a young hare who offers his own body in the absence of 
any other thing to offer, Jjust to observe the sacred vow. The story of 
Prince Vessanfara which is widely appreclated, shows Prince 
Vessantara In fulfillment of his vow to give whatever he 1s asked to 
give, not only surrenders the palladium of his father's kingdom, but 
even his own wIfe and children. According to the Visuddhimaga, Great 
Enlightening Beings are concerned about the welfare of living beIngs, 
not tolerating the sufferings of beings, wishing long duration to the 
higher states of happiness of beings and being impartial and Just to all 
beings, by fulfilling the Paramita-charitable giving they fulfill all other 
paramitas. According to the Apadana, the Bodhisattva gave the gIÍt to 
the needy. He then observed precepts perfectly and fulfiled the 
paramitas 1n the worldly renunciation. He then attainned the Supreme 
Enlightenmernt. 

According to Vietnamese-Chinese terms, Bố means wide or 
unlimited, Thí means giving. “Charity” (Bố Thí) means to give without 
any limits. Almsgiving of food or doctrine, with resultant benefits now 
and also hereafter In the form of reincarnation, as neglect or refusal 
wIll produce the opposite consequences. The Buddha taught: “Greed 1s 
the origin of varlous pains and sufferings In the cycle of births and 
deaths. For 1ƒ there 1s greed, there 1s attachment; 1f there 1s attachment, 
there 1s bondage; 1f there 1s bondage, there 1s the cylcle of briths and 
deaths; 1f there 1s a cycle of rebirths, one 1s still a sentient beIng; 1ƒ one 
1s still a sentient being, there are still pains, sufferings, and afflictions.” 
Realizing the calamities from greediness, the Buddha emphasized a 
dharma door of generosity. In the explanation ofthe Sutra on The Eight 
Realizations of the Great Beings, Zen Master Thích Nhất Hạnh 
explained “Practicing Generosity” as follow: “Practicing gøenerosIty 
means to act in a way that will help equalize the difference between 
the wealthy and the Impoverished. Whatever we do to ease others” 
suffering and create social Justice can be considered praticing 
generosity. Practicing generosity Is the first of the six paramitas. 
Paramita means to help others reach the other shore, the shore of 
liberaton from sickness, poverty, hunger, Ignorance, desires and 
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passlons, and birth and death. However, Buddha-dharma 1s always easy 
to speak but difficult to do. Giving means to give wealth or Buddha- 
dharma to others, but when you are In a situation to do so, you do not 
want to do. On the confrary, you demand that others gøIve to you, the 
more the better. This is why people say “Buddha-dharma 1s always 
easy to speak but difficult to do.” Buddhists should know that both 
concepts of “giving to charity” and “making offerings” mean the same 
thing. With regard to sentient beings, this act 1s called “Giving.” With 
regard to parenfs, religious teachers, Patriarchs, and other enlightened 
beIngs, this act 1s called “Making offerings.” According to the 
Visuddhimagsa, Buddhaghosa defines “Dana” as follows: “Danam 
vuccatfI avakkhandham”, means to give with heart 1s really called the 
“Dana”, though the word “Dana” literally stands for l) charity, 2) 
genrosity, 3) alms-giving, 4) liberality, etc. It 1s Bodhisattva”s 
perfection of gift when he offers, gives up or remains Indifferent to his 
body. 

Besides, there are other kinds of dana. First, ø1ving out of gratitude 
Or øIving In return for kindness received or one gives, thinking: “He 
gave something.” This 1s one of the eight causes of dana or gIving 
according to the Kosa Sastra. Second, øiving courage fo someone, or 
bestowing of courage. The bestowing of confidence by every true 
Buddhsst, 1.e. that none may fear him. Absence or removal of fear, one 
of the three forms oŸ øIving. Giving out of fear or ø1ving for fear of evil 
or one øIves from fear. This 1s one of the eight causes of dana or øIving 
according to the Kosa Sastra and Sangiti Sutta in the Long Discourses 
of the Buddha. Third, giving for personal virtue or for the adornment of 
the heart and life. This 1s one of the eight causes of dana or gIving 
according to the Kosa Sastra. Fourth, giving dedicated to 
enlightenment, transcended the created and the uncreated. Fifth, g1ving 
1n hope of bliss In the heaven, or giving because of hoping to be reborn 
1n a particular heaven. This 1s one of the eight causes of dana or ø1ving 
according to the Kosa Sastra. Sixth, giving of the doctrine. Giving of 
the dharma to preach or to speak Dharma to save sentient beings. 
Giving the Buddha's truth to save sentient beings. Seventh, giving 
because of tradition or custom or confinuing the parental example of 
giving (one gives, thinking: “Ít 1s good to give.”). Thịs 1s one of the 
eight causes of dana or giving according to the Kosa Sastra. Eiphth, 
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gIiving because of hoping to adorn and prepare one”s heart. This 1s one 
of the eight bases for giving according to the SangitI Sutta In the Long 
Discourses of the Buddha. Ninth, giving as occasion offers, or øIving of 
convenience or to those who come for aid. Giving according to wishes, 
satisfying others. This 1s one of the eight causes of dana or giving 
according to the Kosa Sastra and SangiIti Sutta in the Long Discourses 
of the Buddha. Tenth, giving approprlately, knowing superIor, 
mediocre, and ¡nferlor. Eleventh, giving for acquiing a good 
reputafion, or øiving In hope of an honoured name (one gIves, thinking: 
“HT make this gift I shall acquire a good repufation). Thịs 1s one g1ves, 
thinking: “If I make this gift I shall acquire a good reputation. Thịs 1S 
one of the eight bases for giving according to the SangIti Sutta in the 
Long Discourses of the Buddha. Thịs 1s also one of the eight causes of 
dana or ø1ving according to the Kosa Sastra. 

Two Kinds oƒ Almsgiving: According to Buddhist teachings, there 
are two kinds of dana or charity. Fïrsí, g1ving of goods. Second, ø1ving 
the Buddha's truth to save sentient beings. There are also two different 
kinds of dana or charIty: #ï7rsí, pure or unsullied charity, which looks 
for no reward here but only hereafter (expecting no return). Second, 
Impure or sullied charity whose obJect 1s personal benefit (expecting 
something In return). 

Three Levels oƒ Almsgiving: According to Buddhist teachings, there 
are three levels of dana. 7he first level oƒ dana is the Low Degree oƒ 
Dana-Paramifa: With compassion, a person gives alms (ordinary 
goods) to his relatives, wife, children... Thịs 1s called Dana-parami) or 
“ø1ven In low degree.” 7e second level oƒ dana is the Middle Degree oƒ 
Dana-Paramita: With compassion, a person his own head, eyes, arms, 
legs... This 1s called Dana-uppaparami or “given in middle degree.” 
The third level oƒ dana is the High Degree oƒ Dana-Paramia: With 
compassion, a person gives his own life. This 1s called Dana- 
paramattha-paramI or “given in hiph degree.” Besides, there are three 
different kinds of generosity: The ƒfirst kind oƒ dang ¡is “Giving oƒ 
Material ObJjects”: Civing oŸ material øgoods, that 1s, to give others 
money or øoods. In this world, there 1s no one who 1s unable to perform 
some form of gIving. No matter how Impoverished one 1s, he should be 
able to give alms to those who are worst off than he or to support a 
public work with however small a donation, 1f he has the will to do so. 
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Even If there 1s someone who absolutely cannot afford to do so, he can 
be useful to others and to soclIety by offering his services. Giving of 
goods (or donating material øgoods such as flesh, food, meat, prey, gIÍt, 
etc). Giving of wealth includes both outer and Iinner wealth. The outer 
wealth refers to one”s kingdom and treasures, one”s wife and sons. 
Those who practice the Bodhisattva way have no mark of self so they 
are able to give away their kingdom, their homes and even theIr WwIVes 
and sons. Sakyamuni Buddha for example should have become a King, 
but he chose Instead to become a monk. He left his wife and his newly 
born son. Relinquishing the glory of royalty. He went to the sfate of 
homelessness. The Iinner wealth, on the other hand, refers to one”s own 
body, head, eyes, brains and marrow, skin, blood, flesh and bones. All 
can be given to others. 7e second kind öoƒ dang is the “Giving oƒ Law”: 
lf we feel satisfied only with the giving of wealth and materials, 
without helping sentient beings cultivate to transform their sufferings 
and afflictions, according to the Buddha 1s not enough. The Buddha 
reminded about the supreme method In helping sentient beings 1s tO 
help them cultivate wholesome deeds. According to the Maharatnakuta 
Sutra, Chapter XXIV, the Bodhisatva Wonderful Sound preaches 
Dharmaparyaya In varlous shapes to different beings according to theIr 
ability and capactty. In Chapter XXV, Avalokitesvara Bodhisattva also 
preaches Dharmaparyaya In various shapes to different beings. 
According to the Buddha, there are two gIfts, the carnal and sprritual. 
Of these two gifts, the spiritual 1s prominent. Giving of law means to 
teach others rightly. A person who has knowledge or wisdom 1n some 
field should be able to teach others or guide them even If he has no 
money or Is physically handicapped. Even a person of humble 
circumstances can perform giving of the Law. To speak of his own 
experience in order to benefit others can be his giving of the Law. 
Therefore, according to Buddhism, giving of the law 1s to teach and 
transform all living beings by explaining the Buddha-dharma to them. 
The third kind oƒ dana ¡s the “Giving oƒ Fearlessness”: Giving of 
fearlessness means to remove the anxietiles or sufferings of others 
through one”s own effort. To comfort others in order to help them 
overcome their difficult tme can be considered as “giving of 
fearlessness.” When someone 1s terrified In encountering disasters or 
calamitles, we try fo use our own words or other efforts to remove his 
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anxItIes, sufferings and afflictions, this 1s the gIft of fearlessness. The 
gIiving of fearlessness 1s the best way that can attribute a peaceful and 
happy atmosphere for everyone. 

Four Kinds oƒ Almsgiving: According to Buddhist teachings, there 
are four kinds of dana. #ïrsí, giving of pens for other people to wri(e 
the sutras. Second, giving of ink for other people to write the sutras. 
Third, giving oŸ the sutras for other people to recIte. Fourth, preaching 
the sutras for sentient beings so that they can cultivate to liberate 
themselves. 

Five Kinds oƒ Ahnsgiving: According to Buddhist teachings, there 
are five kinds of almsgiving. Ƒïrs, offer the alsmgiving to those from 
afar (a distance). Second, offer the almsgiving to those going afar 
(going to a distance). 7zrđ, offer the almsgiving to the sick. Fourth, 
offer the almsgiving to the hungry. F7?h, offer the almsgiving to those 
wise In Buddhist doctrine. Besides these five kinds of giving, there are 
five kinds of people who pretend to give out of goodness of thetr 
hearts: The ƒfirst kind øƒ givers are people who talk of goodness or 
giving, but they never carry out what they say, only hollow speech or 
empty promises. 7 second kind oƒ givers are people who speech and 
actions contradict one another. The fhird kind øƒ` givers are people who 
gIve but their minds always hope that their actions will be compensated 
and be returned In some way. The ƒourth kind oƒ givers are people who 
gIve little but want a great deal In return. 7£ fiƒfth kind oƒ givers are 
people who plant few seeds but wish to harvest abundance of fruits. 

Seven Kinds oƒ Almsgiving: According to Buddhist teachings, there 
are seven kinds of offerings. #7rsí, almsgiving to visitors or callers. 
Second, almsgiving to travellers. 7⁄zrd, almsgiving to the sick. Fourth, 
almsgiving to the nurses. Ƒ7?h, almsgiving to the monasterles. S¡x?h, 
almsgiving of daily food to the monks and nuns. Seven?h, general 
almsgiving of clothing and food according to season. There are 
physical offerings (to offer service by one”s labor), spiritual offerings 
(to offer a compassionate heart to others), offerings of eyes (to offer a 
warm glance to others which will give them tranquility), offerings of 
countenance (to offer a sofÍt countenance with smile to others), oral 
offerings (to offer kind and warm words to relieve others), seat 
offerings (to offer one”s seat to others), and offerrings of shelters (to let 
others spend the night at one”s home). There are seven grounds for a 
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happy karma through benevolence to the needy: Ƒïrsí, almsgiving to 
Visitors, travellers or strangers. Second, help the sick and their nurses. 
Third, gifts of gardens and groves to monasterles. Fouríh, regular 
provision of food for the monks and the nuns. #7/h, regular provision of 
clothes for the monks and the nuns. Š/xh, regular provision of 
medicines to the monks and the nuns. Seven?h, practice Almsgiving 
whenever possible. According to The Middle Length Discourses of the 
Buddha, Dakkhinavibhanga Sutra, there are seven kinds of offerings 
made to the Sangha: #ïrsí, one gives offering to a Sangha of both 
Bhikkhus and Bhikkhnis headed by the Buddha. Second, one gIves 
offering to a Sangha of both Bhikkhus and Bhikkhunis after the 
Tathagata has attained final Nirvana. 7⁄rđ, one gives offering to a 
Sangha of Bhikkhus. Fouwrih, one gives offering to a Sangha of 
Bhikkhums. Ƒÿh, one gives offering and saying: “AppoInt so many 
bhikkhus and Bhikkhunis for me from the Sangha. $ïxíh, one gIves 
offering, saying: “Appoint so many Bhikkhus for me from the Sangha.” 
Sevenfh, one gøIves offering, saying: “Appoint so many Bhikkhunis for 
me from the Sangha.” 

Eight Kinds oƒ_` Causes oƒ Almsgiving: According to the Kosa 
Sastra, there are eipht causes of dana or giving. Fïrsí, one ØIVes as 
OCcasion offers, or ø1ving of convenience or to those who come for aid. 
Second, giving for fear of evil. One gIives from fear, or giving out Of 
Íear. 7rđ, giving out of gratitude or giving in return for kindness 
received. One gives, thinking: “He gave something.” #ourth, seeking- 
reward øIving or anticipating gIfÍts in return. One gives, thinking: “Ï ø1ve 
him something now, he will give me back something In the future.” 
Fựth, giving because of tradition or custom, continuing the parental 
example of giving (one gives, thinking: “lt 1s good to give”). Sixíh, 
giving because of hoping to be reborn In a particular heaven. Seventh, 
givIing for gaining name and fame or giving in hope of an honoured 
name. One gives, thinking: “Tf I make this gift I shall acquire a good 
reputation. #ighh, giving for personal virtue or for the adornment of 
the heart and life. According to the Sangii Sutta In the Long 
Discourses of the Buddha, there are eight bases for giving: #ï7rsí, one 
ØIV€S aS Occaslon offer. Second, one gIves from fear. 7Ù/rđ, one ø1ves, 
thinking, “He gave me something.” Fouríh, one gives, thinking: “he 
wIll give me something.” Fjƒ?h, one gives, thinking: “1t 1s good to ø1ve.” 
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Sixíh, one gives, thinking: “[ am cooking something, they are not. lt 
would not be right not to ø1ve something to those who are not cooking.” 
Sevenrh, one gives, thinking: “Tf I make this gift I shall acquire a good 
reputation. #E¡ehíh, one gives, thinking to adorn and prepare one”s 
heart. 

Ten Kinds oƒ Almsgivimg: According to the Flower Adornment 
Sutra, Chapter 38, there are ten kinds of pure giving of Great 
Enliphtening Beings. Enliphtening Beings who abide by these ten 
pñnciples can accomplish the supreme, pure, magnanimous gøIving of 
Buddhas. #ïrsí, Iimpartial giving, not discriminating among sentient 
beIngs. Second, giving according to wishes, satisfying others. 7#rd, 
unconfused giving, causing benefit to be gained. Fourfh, giving 
appropriately, knowing superior, mediocre, and Inferlor. #7?h, øIving 
without dwelling, not seeking reward. %7xíh, open giving, without 
clinging attachment. Sevwemíh, total giving, being ultimately pure. 
Eighth, giving dedicated to enlightenment, transcended the created and 
the uncreated. Minh, giving teach to sentlent beings, never abandoning 
them, even to the site of enlightenment. 7eníh, giving with 1fs three 
spheres pure, observing the giver, receiver, and giít with ripht 
awareness, as being like space. 

Twelve Kinds oƑ People Who Have Good HeartL & (enuine 
Alimsgiving: There are also twelve kinds of people who have truly good 
heart and genuine giving. #ï7rsí, benefit others without asking for 
anything in return. Second, help others without wishing for something In 
retun. 77⁄4 make offerings to others without wishing for 
compensafion, not even to be thanked. Fowur:h, lower themselves, or 
less emphasils on self-importance, so others” wishes will be fully 
realized. Fÿ?h, let go of things that are difficult to let go. S7x/h, tolerate 
things that are difficult to tolerate. Sevenh, accomplish things that are 
difficult to accomplish. E/ghíh, rescue when It 1s difficult to rescue. 
Ninth, not to discriminate between relatives or strangers, but maintain 
an equal and far mind In helping others as well as carrying out 
conducts that are proper to the truths. 7ew/h, speak of goodness, then 
they should be able to “make good” what they say. This means speech 
and action are consistent with one another. #jevenfh, have kind and 
gentle souls, who often carry out wholesome conducts without boasting 
to everyone. 7Wwejfh, have only Intent is simply to help others. 
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Otherwise, they do not hope for fame, praise, notorlety or for self- 
benefits. 

Giving also includes boundless gIving and no attachment In acts of 
charity. Boundless giving wIll bring the benefactors infinite and endless 
meritorious retributions. There are five categorles of boundless giving. 
Firsí, give to the Buddha. Second, give to the Sangha, or communIty of 
ordained Buddhist monks or nuns. 77⁄rđ, gIve to those who speak and 
eludicate the Proper Dharma. Fouríh, give to oneˆ”s father. #7ƒ?h, g1ve 
to one's mother. According to the Diamond Sutra, the Buddha 
reminded SibhutI about “acfs of charity without attachmenf” as follows: 
“Subhuti! Bodhisattvas In truth have no attachment in cts of charIty. 
One should not attach to sight while gIving. One should not attach to 
sound, smell, taste, touch, or conciousness 1n giving. Subhutll 
Bodhisattvas should give without attachment. Why? If they do, the 
merits and virtues are Iinmeasurable. Also, Subhuti! Bodhisattvas who 
give without attachment have equal amounts of merit and virtue. Ït 1s 
incomprehensible and Immeasurable. Subhutil If Bodhisattvas give 
with attchments, they are walking in darkness and see nothing. lf 
Bodhisattvas give witohout attachments, they are walking under the 
sunand everything 1s clear.” 

Paramita-charitable giving: One should help other people, as best 
as one can, fo satisfy their needs. When giving charity, one does not 
cherish the thought that he 1s the giver, and sentient beings are the 
receivers, what 1s gIven and how much 1s gøiven, thus, in one”s mind no 
arrogance and self-conceit would arise. This 1s an unconditioned alms- 
giving or compassilon on equlity basis. Dana paramifa 1s also a gate Of 
Dharma-illumination; for with 1t, in every Instance, we cause creafures 
to be pleasant, we adorn the Buddhist land, and we teach and guide 
stingy and greedy living beings. Some people think that they can only 
practice generosity If they are wealthy. This 1s not true. Some people 
who are wealthy seldom practice generosity. If they do, they do with 
the aim of gaining fame, merit, profiting, or pleasing others. Generous 
and compassion people are seldom rịch. Why? First of all, because they 
always share whatever they have with others, secondly because they 
are not willing to enrich their lives financially at the cost of others” 
poverty. Thus, the Buddha reminded us on the “Generosity-Paramita.” 
Generosity-Paramita means to we should consider everyone equally 
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when we practice charitable giving, not discriminating agaisnt anyone, 
1.e. fo øIVe alms to relatives, and not to give alms to enemIies, ©fc. 

Charity or giving-paramifa, 1s to give away for the benefit and 
welfare of all beings anything and everything one 1s capable of g1ving: 
not only material goods, but knowledge, worldly as well as religIous or 
spiritual (or knowledge belonging to the Dharma, the ultimate truth). 
The Bodhisattvas were all ready to give up even their lives to save 
others. Charity does not merely mean to give away what one has In 
abundance, but it Involves even the giving-up of one”s whole being for 
a cause. Charity, or giving, Including the bestowing of the truth and 
courage giving on others. The path of giving. Giving Paramita 1s used 
to destroy greed, selfishness, and stinginess. The reward stimulated by 
Dana 1s Enrichment. The opposite of Charity 1s Meanness. In the Lotus 
Sutra, Introduction Chapter, Maitreya Bodhisattva addresses ManJusri 
Bodhisattva that within the ehile hair mark emitted by the Buddha, the 
World Honored One, he can see Bodhisattvas as numberless as the 
grains of the sands In the Ganges River are giving all kinds of charity 
such as gold, silver, pearls, seashell, diamonds. Not only do these 
Bodhisattvas give valuable obJects, but they even give their bodies, 
their own flesh, their hands and feet. These Bodhisattvas practice such 
giving In order to attain the supreme enlightenment. According to the 
Maharatnakuta Sutra, Bodhisattvas who have attained the realization 
of the non-arising of dharmas always practice dana-paramita for the 
benefits of other sentient beings. In the Chapter XI: Devadatta, 
Sakyamumi Buddha himself describes that during many thousands of 
aeons that long back when he had been a king, he had taken the strong 
resolution to arrive at supreme perfect enliphtenment. For that he 
exerted himself to fulfil the SŠ51x Paramitas and He has given 
innumerable without a thought of self-complacency. Also in this 
chapter, Bodhisattva Prajnakuta says that he himself had seen the 
Blessed Sakyamuni, the Thathagata performing numberless charitable 
tasks while he was striving after enlipghtenment. And during many 
aeons the Buddha diịd not feel satisfied about His arduous tasks. He 
went everywhere for the welfare of sentient beings. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taupht: “Some people gIve 
according to their faith, or according to their pleasure. He who 1s 
envious of others” food and drink, will not attain tranquility by day or 
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by nipht (Dharmapada 249). He who fully cut off, uprooted and 
destroyed such feeling, gain peace by day and by night (Dharmapada 
250). No giÍt 1s better than the gift of Truth (Dharma). No taste 1s 
sweeter than the taste of truth. No Joy 1s better than the Joy of Truth. 
No conquest 1s better than the conquest of craving; 1t overcomes all 
suffering (Dharmapada 354). Human beIngs are damaged by lust Jusf as 
weeds damage the fields. Therefore, what Is given to those who are 
lustless, yIelds great reward (Dharmapada 356). Human beings are 
damaged by hatred In Just the same manner as weeds damage the 
fields. Therefore, to give to those who are free from hatred, yields 
great reward (Dharmapada 357). Human beings are damaged by 
delusion Just like weeds damage the fields. Therefore, to øgIve to those 
who are free from delusion, yields great reward (Dharmapada 358). 
Human beings are damaged by craving Just like weeds damage the 
fields. Therefore, to give to those who rid of craving, yields great 
reward (Dharmapada 359).” In the Forty-Two Sections Sutra, the 
Buddha taught: “When you see someone practicing the Way of Giving, 
help him Joyously and you will obtain vast and great blessings. A 
Saramana asked: “Is there an end to those blessings?° The Buddha said: 
“Consider the flame of a single lamp, though a hundred thousand 
people come and light their own lamps from 1t so that they can cook 
therr food and ward off the darkness, the first lamp remains the same as 
before. Blessings are like this, tooˆ` (Chapter 10). The Buddha said: 
“Giving food to a hundred bad people does not equal to giving food to a 
single good person. Giving food to a thousand good people does not 
equal to giving food to one person who holds the five precepts. Giving 
food to ten thousand people who hold the five precepts does not equal 
to giving food to a single Srotaapanna. Giving food to a million 
Srofaapannas does not equal to giving food to a single Sakridagamin. 
Giving food to ten million Sakridagamins does not equal to ø1ving food 
to one single Anagamin. Giving food to a hundred million Anagamins 
does not equal to giving food to a single Arahant. Giving food to ten 
billlon Arahants does not equal to giving food to a single 
Pratyekabuddha. Giving food to a hundred billion Pratyekabuddhas 
does not equal to giving food to a Buddha of the Three Periods of time. 
Giving food to ten trilion Buddhas of the Three Periods of time does 
not equal to giving food to a sinple one who 1s without thoughts, 
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without dwelling, without cultivation, and without accomplishment 
(Chapter 11).” Charity does not merely mean to øIive away what one 
has in abundance, but 1t involves even the giving-up of one”s whole 
beIng for a cause. Charlty, or giving, including the bestowing of the 
truth and courage giving on others. Giving Paramita 1s used to destroy 
greed, selfishness, and stinginess, at the same tne to Increase 
blessings. According to the Sutra In Forty-Two Sections, Chapter 10, 
the Buddha said: “When you see someone practicing the Way of 
Giving, help him Joyously and you will obtain vast and great blessings. 
A Saramana asked: “Is there an end to those blessings?” The Buddha 
said: “Consider the flame of a single lamp, though a hundred thousand 
people come and light their own lamps from 1t so that they can cook 
therr food and ward off the darkness, the first lamp remains the same as 
before. Blessings are like this, too”.” 

Second, O@bservafion 0ƒ Precepfs: Every one of us knows that 
holding precepts means holding precepts, but when challenges comes, 
we break the precepts Instead of holding them. Keeping precepts 
teaches us that we cannot truly save others unless we remove our own 
cankers by living a moral and upright life. However, we must not think 
that we cannot guide others Just because we are not perfect ourselves. 
Keeping precepfs 1s also a good example for others to follow, this 1s 
another form of helping others. Holding the precepts also means to 
observe the precepts with the mind that does not move. No matter what 
state you encounter, your mind does not move. Even though when 
Mount Tai has a landslide, you are not startled. When a beautiful 
woman passes In front of you, you are not affected. Thịs 1s the key to 
the door of the great enlightenment in Buddhism. This 1s also an 
essential samadhi for any Buddhist cultivator to turn sfates around. 
Whether the sfate ¡is good or bad, pleasant or adverse, IŸ you remain 
calm, composed, and not to break any precepts, the wind will surely 
calm down and the waves wIll naturally subside. The SanskrIt term 
“Sila” means observing the precepts, given by Buddha, which are 
conducive to moral life. In the case of the homeless ones, the precepts 
are meant to maintain the order of the brotherhood. The brotherhood 1s 
a model society the Ideal of which 1s to lead a peaceful, harmonious 
líe. Sila-paramita or pure observance of precep(s (keeping the 
commandments, upholding the precepts, the path of keeping precepts, 
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or moral conduct, etc) 1s the practicing of all the Buddhist precepts, or 
all the virtuous deeds that are conducive to the moral welfare of 
oneself and that of others. Maintaining Precept Paramita 1s used to 
destroy violating precepts and degrading the Buddha-Dharma. The 
rules of the perfect morality of Bodhisattvas, the second of the six 
paramitas. Bodhisattvas must observe the moral precepts and guard 
them as they would hold a precious pearl. Lay people, If they cannot 
observe two hundred-fifty or three hundred forty-eight precepts, they 
should try to observe at least five or ten precepts of wholesome 
actions: abstention from taking life, abstention from taking what 1s not 
gIven, abstention from wrong conduct, abstention from 1ntoxicants, 
abstention from lying speech, abstention from harsh speech, abstention 
from Indistinct prattling, abstention from covetousness, abstention from 
1ll-will, abstention from wrong views. According to the Lotus Sutra, 
Bodhisattvas observe and guard the moral precepts as they would hold 
a preclous pearl in their hand. Their precepts are not the slightest 
deficient. The perfection of morality lies in equanimity in thought and 
action toward the sinner and no remarkable pride to appreciate the 
merited. This Is the non-clinging way of looking into things that 
provides reason to the thought of pure kind and a clear vision unblurred 
from blases. 

Thứd, Endurance: Endurance 1s one oŸ the most 1mportant 
qualities In nowadays society. If we do not have the ability to endure, 
we cannot cultivate the Way. Sakyamumi Buddha was endowed with all 
the virtues and became the Buddha through his constant practice. No 
matter what biography of Sakyamunmi Buddha we read or which of the 
sutras, we find that nowhere 1s it recorded that the Buddha ever 
became angry. However severely he was persecuted and however 
coldly his disciples turned against him and departed from him, he was 
always sympathetic and compassionate. As Buddhists, we should 
always remember that: “No action that makes Sakyamuni Buddha 
more disappointed than when we become angry about something and 
we reproach others or when we blame others for our own wrongs.” lt 
does not really matter whether you sit in medifation or recite the 
Buddhaˆs name or reci(e the name of Bodhisattva Kuan-Shi-Yin, we 
necd to have patience before we can succeed. lf we lack patience, then 
we will never be able to cultivate any Dharma-door successfully. lf we 
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do not have patlence we always feel that everything 1s wrong and bad. 
Nothng ever suit us. In short, If we are able to practice the 
“endurance” of the Bodhisattvas, we cease to become angry or 
reproachful toward others, or toward anything in the universe. We are 
apt to complain about the weather when 1t rains or when 1t shines, and 
to grumble about the dust when we have a day with fine weather. 
However, when through “endurance” we attain a calm and untroubled 
mind, we become thankful for both the rain and the sun. Then our 
minds become free from changes In our circumstances. 

Patience means patiently endure the things that do not turn out the 
way you wish them to. “Kshanti” generally translated “patilence,” or 
“resignation,” or “humility,” when 1t 1s one of the six Paramitas. But 
when 1t occurs in connection with the đharma that 1s unborn, it would 
be rather translated “acceptance,” or “recognition,” or “submission.” 
“Ksanti” 1s a Sanskrit term for an “attitude of forebearance,” one of the 
sIX paramitas. In Mahayana 1t 1s the third of the “perfection” that a 
Bodhisattva cultivates on the path to Buddhahood. Endurance 1s an 
especially imporfant quality in Buddhism. Patience 1s one of the most 
attributes of a Buddhist practitloner. Patience 1s inner calm and strength 
that enables us to act clearly in any difficult situation. The Buddha 
always teaches his disciples: “If you try to rub two pieces of wood 
together to get fire, but before fire is produced, you sfop to do 
something else, only to resume later, you would never obtain fire. 
Likewise, a person who cultivates sporadically, e.ø., during retreats or 
on weekends, but neglects dally practice, can never achieve lasting 
results. According to the Abhidharmakosa, “Kshanti” 1s used in a way 
confrasted to Jnana. Kshanti 1s not knowledge of certainty which Jnana 
1s, for in Kshanti doubt has not yet been entirely uprooted. 

Endurance must be cultivated In all cIreumstances. Fïrsf, endurance 
in qdverse circumstances: Patlence 1s of utmost Iimportance. We must 
endure the things that we ordinarily find unendurable. For Instance, 
maybe we do not want to put up with a scolding, but If someone scold 
us, we should be happy about it. Perhaps we do not want to be beaten, 
but 1Ÿ someone beats us, we should be even happier. Perhaps we do not 
wish to die, because life 1s very precious. However, If someone wants 
to kill us, we should think thus: “This death can deliver us from the 
karmic obstacles of this life. He 1s truly our wise teacher.” Second, 
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endurance in the religious sfafe: Zen practtoner should sit In 
medifation until obtaining great samadhi. ÀA person who cultivates the 
Dharma-door of reciting the Buddha's name, he should be constantly 
mindful of the phrase “Namo Amitabha Buddha,” and never stop 
reciting 1t. Rain or shine, he should always recite the same phrase. We 
can only measure our level of attainment and patience of the body and 
mind when we are contempted, slandered, under calamities, under 
inJustice and all other obstacles Ilf we want to accomplish the 
Bodhisattvahood, we should always be forebearing in both the body 
and the mind. Realization of the Dharma of non-appearance 1s called 
“Anutpattikadharmakshanti”. Calm rest, as a Bodhisattva, in the 
assurance of no rebirth. The stage of endurance, or patient meditation, 
that has reached the state where phenomenal 1llusion ceases tO arIse, 
through entry Info the realization of the Void, or noumenal of all things. 
Thịs 1s the recognition that nothing has been born or created In this 
world, that when things are seen from the point of view of absolute 
knowledge, they are NIrvana themselves, are not at all subJect to birth 
and death. When one gains “Anutpattikadharmakshanti”, one has 
realized the ultimate truth of Buddhism. 

Three Kinds oƒ Endurance: According to Buddhist teachings, there 
are three kinds of patlence. Fïrsf, nof being upset with those who harm 
sc This type of patlence enables us to be clear-minded and calm no 
matter how others treat us. We usually blame the other person and 
become agitated when we receive harm. Sometimes our agifation takes 
the form of self-pity and depression, and we usually complain about 
how badly others treat us. Other times, It becomes anger and we 
retaliate by harming the other person. We should always remember 
that If we want other people to forgive our shortcomings, other people 
do wish us to be tolerant too, and not to take what they say and do to 
heart when their emotions get our of control. Second, ftranscending 
problems and paim with a positive afHifude: The patlence to transcend 
problems enables us to transform painful situatlons, such as sickness 
and poverty, Into supports for our Dharma practice. Rather than 
becoming depressed or angry when we”re plagued with difficulties, 
we”ll learn from these experiences and face them with courage. Third, 
enduring diiclies encoumered im Dharma pracfice: Enduring 
difficulties makes us more compassionate toward those In similar 
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situatlons. Our pride 1s deflated, our understanding of cause and effect 
Increases, and we won't be lazy to help someone In need. Patience Is a 
necessary quality when practicing Dharma. Sometimes 1f's difficult to 
understand the teachinsgs of the Buddha, to control our minds, or fo 
discipline ourselves. Patience helps us overcome this and to wresfle 
with our unruly minds. Rather than expecting Instant results from 
practicing briefly, we'”ll have the patience to cultivate our minds 
confinuously In a long period of time. 

Five Kinds oƒ Endurance: Also according to Buddhist teachings, 
there are five kinds of Tolerance. These are five stages of Bodhisattva- 
ksantIi, patlence or endurance. The ƒfirst kind oƒ endurance is “SelF*ˆ 
Comtrol” or Conquering Tolerance: With this tolerance, the cultivator 
1s able to drown all greed, hatred and Ignorance. The causes of passion 
and i1llusion controlled but not finally cut off, the condition of the 
Diferentiated Bodhisattvas, ten stages, ten practices, and ten 
dedications. Second, Faith Tolerance: Faith tolerance obtained from 
the stage of Joy, to the Land of Purity and the Land of Radiance. The 
cultivator purely believes that good deeds will result good 
consequences. 7Third, Nafural Tolerance: Natural tolerance obtained 
from the Blazing Land to the Land of Extremely Difficult to conquer. 
Thịs tolerance using the pure Buddha-like Intrinsic and natural that 
only Bodhisattvas have or the paflence progress towards the end of 
mortalty. #ourth, No-Thoughf Tolerance: No-thought_ tolerance 
obftained from the Far-Reaching Land to the Immovable Land and the 
Land of Good Thoughts. Thịs 1s tolerance as vast and wide as the open 
sky or patlence for full apprehension of the truth of no rebirth. #7, 
Maha-Nirvana Tolerance: Also called the Nirvana Tolerance, or the 
patlence nirvana, the tolerance In the last stage of Dharmamegha or the 
Land of Dharma Clouds. This 1s the tolerance of Buddha, everything 1s 
peaceful and tranguil or the patience that leads to complete nirvana. 

Besides, there are also six kinds of endurance, eight kinds of 
endurance and ten kinds of endurance. S%x Kinds oƑ Eendurance: 
According to Buddhist teachings, there are six kinds of endurance 
include faith patlence or faith-endurance, ability to bear external 
hardships, ability to bear endurance during practicing, ripht patlence or 
patlence In any circumstances, undefiled endurance, and Omniscient 
endurance. Faith endurance means to abide patiently In the faith and 
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repeat the name of Amitabha or to believe 1n the Truth and attain the 
patent faith. According to the Tien-l”ai sect, the differentiated 
teaching means the unperturbed faith of the Bodhisattva that all 
dharma 1s unreal. Dharmakshanti means acceptance of the statement 
that all things are as they are, not being subJect to the law of birth and 
death, which prevails only in the phenomenal world created by our 
wrong discrimination. Dharmakshant also means patilence attained 
through dharma to overcome 1llusion. Also, ability to bear patlently 
external hardships. Ability to bear endurance during practicing 1s staø© 
during which Bodhisattvas who practice the ten kinds of dedication and 
mediftation of the mean, have patience in all things for they see that all 
things, phenomena and noumena, harmonize. Ripht patilence or 
patence In any circumstances. Undefiled endurance means the 
endurance of “Buddha-To-Be” stage of Bodhisattvas. The stage of 
undefiled endurance means the final stage of a Bodhisattva. 
OmniscIent endurance, that of a Buddha. 

Eight Kinds oƒ Endurance: According to Buddhist teachings, there 
are eight ksanti or powers of paflent endurance, 1n the desire realm and 
the two realms above 1t. The eight powers of endurance are used to 
cease false or perplexed views In trailokya and acquire eight kinds of 
prajna or wIsdom. Eight endurances Include the four axioms or truth in 
the sense of desire. In the Sense of Desire, there are endurance or 
patlence of suffering, endurance or patience of the cause of suffering, 
endurance or patience of the elimination of suffering, and endurance or 
patence of cultivaton of the Path of eliminaton of suffering. 
Endurance or patilence of suffering 1s one of the eight ksanti or powers 
Of patient endurance, In the desire realm and the two realms above It. 
The eight powers of endurance are used to cease false or perplexed 
views In trailokya and acquire eipht kinds of prajna or wisdom. 
Endurance or patlence of the cause of suffering 1s one of the eight 
ksantI or powers of patlent endurance, 1n the desire realm and the two 
realms above It. The eight powers of endurance are used to cease false 
or perplexed views In trailokya and acquire eight kinds of praJna or 
wisdom. Endurance or patlence of the elimination of suffering 1s one of 
the eight ksantI or powers of patlent endurance, In the desire realm and 
the two realms above 1t. The eight powers of endurance are used to 
cease false or perplexed views In trailokya and acquire eight kinds of 
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prajna or wisdom. Endurance or patience of cultivation of the Path of 
eliminaton of suffering in the realm sense desire 1s the path to 
eliminate all kinds of afflictions. Besides, there are four same kinds of 
endurance In the realm of form and formless. There are also eight 
kinds of patilence that accompany with eight kinds of wisdom. Èirsí, 
patence with dharmas of suffering which goes along with wisdom 
concerning dharmas of suffering. Second, patlence with kinds of 
suffering which goes along with wisdom concerning kinds of suffering. 
Thirđ, patence with dharmas of accumulation which goes along with 
wisdom concerning dharmas of accumulation. Fouríh, patlence with 
kinds of accumulation which goes along with wIsdom concerning kinds 
of accumulation. #⁄?h, patience with dharmas of etinction which goes 
along with wisdom concerning dharmas of extinction. Š¡xíh, patlence 
with kinds of extinction which goes along with wisdom concerning 
kinds of extinction. Seyeníh, patlence with dharmas of the way which 
goes along with wisdom concerning dharmas of the way. Eighih, 
patence with kinds of the way which goes along with wisdom 
concerning kinds of the way. 

Ten Kinds oƒ Endurance: According to The Flower Adornment 
Sufra (The Flower Adornment Sutra, Chapter 29), there are ten kinds of 
acceptance. Enlightening Beings who attain these ten acceptances will 
manage to arrive at the stage of unhindered acceptance. They are 
acceptance of the volce of the teaching, conformative acceptance, 
acceptance of the nonoriginaton of all things, acceptance of 
1llusoriness, acceptance of being miragelike, acceptance of being 
dreamlike, acceptance of being echolike, acceptance of being like a 
reflection, acceptance of being fanthomlike, and acceptance of being 
spacelike. According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there 
are ten kinds of pure tolerance of Great Enliphtening Beings. 
Enliphtening Beings who abide by these can attain all Buddhas" 
supreme tolerance of truth, understanding without depending on 
another. #¡zsí, pure tolerance calmly enduring slander and vilification, 
fo protect sentlent beings. Secøond, pure tolerance calmly enduring 
weapons, to protect self and others. 7Ùzrđ, pure tolerance not arousing 
anger and viciousness, the mind being unshakable. Fouríh, pure 
tolerance not attacking the low, being magnanimous when above. Ƒ7?h, 
pure tolerance saving all who come for refuge, øIving up one”s own 
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líe. S¡xíh, pure tolerance free from concett, not sliphting the 
uncultivated. Sevenh, pure tolerance not becoming angered at InJury, 
because of observation of 1llusoriness. Eï/ehíh, pure tolerance not 
revenging offenses, because of not seeing self and other. Minh, pure 
tolerance not following afflictions, being detached from all obJects. 
Tenth, pure tolerance knowing all things have no origin, in accord with 
the true knowledge of Enlightening Beings, entering the realm of 
universal knowledge without depending on the Instruction of another. 
Ksanti-paramita or Patlence-paramita or humility 1s sometomes 
rendered patience, but humility 1s more to the point. Rather than 
merely enduring all sorts of Ills of the body, it 1s the feeling of 
unworthiness, limitlessness, and sinfulness. In other words, humility or 
patlence, or forebearance under insult of other beings as well hot and 
cold weather. Tolerance Paramifa 1s used to destroy anger and hatred. 
Endurance-paramita, or forebearance paramita, paftlence paramita, or 
ksanti-paramita 1s the third of the six paramifas. Ít means to bear Insult 
and distress without resentment, It 1s also a gate of Dharma- 
1llumination; for with it, we abandon all anger, arrogance, flattery, and 
foolery, and we teach and guide living beings who have such vices. 
There are Bodhisattvas who have left home to become Bhiksus and 
dwell deep in the forest or in mountain caves. Evil people may strike or 
rebuke them, the Bodhisattvas must endure patiently. When evil beasts 
bite them, they must also be patient and not become friphtened, thetr 
minds must always remain calm and unperturbed. In cultivating 
patence, Bodhisattvas calmly endure the abuse, criticism and threat 
from proud monks. They endure all this without getting angry. They are 
able to bear all this because they seek the Buddha Way as In 
Vajraccedlka Prajna Paramita Sutra, the Buddha told Subhuui: 
“Subhuti, the Tathagata speaks of the perfection of patlence which 1s 
not but 1s called the perfection of patience. Why? Because Subhuti, in a 
past, when my body was mutilated by KaliraJa, I had at that time no 
nofIon of an ego, no nofIon of a personality, no notIlon oŸ a being and a 
life, I would have been stirred by feelings of anger and hatred. SubhutI, 
I also remember that in the past, during my former five hundred lives, I 
was a Ksanti and held no conception oŸ an ego, no conception of a 
personality, no conception of a being and a life. Therefore, Subhut, 
Bodhisattvas should forsake all conceptions of form and resolve to 
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develop the Supreme Enlipghtenment Mind. Their minds should not 
abide In form, sound, smell, taste, touch and dharma. Their minds 
should always abide nowhere. If mind abides somewhere 1t should be 
1n falsehood. This 1s why the Buddha says Bodhisattvas” minds should 
not abide In form when practicing charity. Subhuti, all Bodhisattvas 
should thus make offering for the welfare of all living beings. The 
Tathagata speaks of forms which are not forms and of living beings 
who are not living beings.” Endurance-paramita, or forebearance 
paramita, patlence paramita, or ksanti-paramifa 1s the third of the six 
paramitas. lt means to bear insult and distress without resentment, If 1s 
also a gate of Dharma-illumination; for with it, we abandon all anger, 
arrogance, flattery, and foolery, and we teach and guide living beings 
who have such vices. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “As an elephant in 
the battlefield endures the arrows shot from a bow, I shall withstand 
abuse In the same manner. Truly, most common people are 
undisciplined (who are Jealous of the disciplined) (Dharmapada 320). 
To lead a tamed elephant In battle 1s good. To tame an elephant for the 
king to ride 1t better. He who tames himself to endure harsh words 
patlently 1s the best among men (Dharmapada 321).” According to the 
Sutra in Forty-Iwo Sections, Chapter 15, a Sramana asked the Buddha: 
“What 1s the greatest strength? What 1s the utmost brilliance?” The 
Buddha said: “Patilence under Insult 1s the greatest strength because 
those who are patient do not harbor hatred and they are Increasingly 
peaceful and settled. Those who are patient are without evil and will 
certainly be honored among people. To put an end to the mind”s 
defilemenfs so that 1t 1s pure and untainted 1s the utmost brilliance. 
When there 1s nothing 1n any of the ten directions throughout exIstence, 
from before the formation of heaven and earth, until this very day, that 
you đo not see, know or hear, when all-wisdom 1s obtained (achieved), 
that can be called brilliance.” 

Fourth, Right Fjƒƒorf: Qur mìind 1s easy to set great effort but 1s also 
easily prone to retrogression; once hearing the dharma and advice, we 
bravely advance with our great efforts, but when we encounter 
obstacles, we not only grow lax and lazy retrogression, but also change 
our đirection and sometimes fall into heterodox ways. In Buddhism, 
devotfion 1s also one of the seven bodhyanøa, vigour, valour, fortitude, 
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virility. For the sake of welfare and happiness of others Bodhisattvas 
consfantly exert their energy or perserverance. Here “Virya” does not 
means physical strength though this 1s an asset, but strength of 
character, which 1s far superior. It is defined as the persistent effort to 
work for the welfare of others both In thought and deed. Firmly 
establishing himself In this virtue, the Bodhisattvva develops self- 
reliance and makes It one of his prominent characteristics. The Virya of 
a Bodhisatva 1s clearly depicted ¡in the Mahajanaka Jataka. 
Shipwrecked In the open sea for seven days, he struggled on without 
once giving up hope until he was finally rescued. Failures he views as 
Sfeps fO success, opposition causes him to double his exertion, dangers 
Increase his courage, cutting his way through difficulties, which ImpaIr 
the enthusiasm of the feeble, surmounting obstacles, which dishearten 
the ordinary, he look straight toward his goal. Nor does he ever stop 
unfil his goal 1s reached. Effort in Buddhism 1mplies mental energy and 
not physical strength. The latter 1s dominant in animals whereas mental 
energøy 1s so In man, who must stir up and develop this menfal factor in 
order to check evil and cultivate healthy thoughts. Sincere Buddhists 
should never give up hope or cease to make an effort, for even as a 
Bodhisattva, the Buddha never ceased to strIve courageously. He was a 
typical example of energy. According to the Buddhavamsa, as an 
asprrant for Buddhahood, the Buddha was Iinspired by the words of his 
predecessors: “Be full of zealous effort. Advancel” In His endeavor to 
gam final enliphtenment, the Buddha spared no effort. With 
determined persistence, he advanced towards his goal, his 
enlightenment, caring nothing for Life. 

The Sanskrit term “Virya” etymologically means “virility.” It 1s 
always to be devoted and energetic In carrying out everything that 1s In 
accordance with the Dharma. Devotion or Striving means a constant 
application of onese]f to the promotion of øgood. In general, virya refers 
fo an attitude of sustained enthusiasm for religlous practice. The 
Mahayanists` life 1s one of utmost strenuousness not only In this life, 
but In the lives to come, and the lives to come may have no end. Virya 
also means energy or zeal (earnestness, diligence, vigour, or the path 
of endeavor) and progress In practicing the other five paramitas. VIigor 
Paramita 1s the fourth of the six paramitas, and 1t 1s used to destroy 
laziness and procrastination. Here a monk, on seeing an obJect with the 
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eye (or hearing the sounds, or smelling a smell, tasting a flavour, 
touching an obJect), does not øgrasp at the whole or 1ts details, sfrIving to 
restrain what might cause evil, unwholesome states, such as hankering 
Or sorrow, fo flood in on him. Thus he watches over the sense of sight 
and guards It (watches over the sense of hearing, smelling, tasting, 
touching and guards them). He 1s said to have the effort of restraint. 
Effort in Buddhism Implies mental energy and not physical strength. 
What 1s the effort to abandon? Effort to abandon means the effort or 
the will to abandon the evil, unwholesome thoughts that have already 
arisen. Here the practiioner does not admit sense desire that have 
arIsen, but abandons, discards and repels them, makes an end of them. 
The practitioner should do the same with regard to thoughts of 1llI-will 
and of harm that have arisen. Here a monk who does not assent to a 
thought of lust, of hatred, of cruelty, makes them disappear. This monk 
1S sald to have the effort of abandoning. Effort to maintain means fo try 
to maintain wholesome thoughts that have already arisen. Here a monk 
who keeps firmly In his mind a favourable obJect of concentration 
which has arisen, such as a skeleton, or a corpse that 1s full of worms, 
blue-black, full of holes, bloated. He 1s said to have the effort of 
preservation. What 1s the effort to prevent? Effort to prevent means the 
effort or the will to prevent the arlsing of evil, of unwholesome 
thoughts that have not yet arisen. When a pracfiioner sees a form, 
hears a sound, smells an odor, tastes a flavor, feels some tangible thing, 
or cognIzes a mental obJect, and so forth, he apprehends neither signs 
nor particulars. That 1s, he 1s not moved by their general features or by 
therr details. Therefore, evil and unwholesome thoughts can not break 
in upon one who dwells with senses restrained. He applies himself to 
such control, he guards over the senses, restrains the senses. What 1s 
the effort not to Inifiate sins not yet arisen? Endeavor to prevent evil 
from forming. Preventing evil that hasnt arisen from arising (to 
prevent any evil from starting or arising). To prevent demerit from 
arising. Here a monk rouses his wIll, makes an effort, stirs up energy, 
exerts his mind and strIves fo prevent the arising of unarisen evil 
unwholesome menrtal states. What 1s the effort to Inifiate virtues not yet 
arisen? Endeavor to start performing good deeds. Bringing forth 
goodness not yet broupht forth (bring good Into existence). To induce 
the doing of good deeds. Here a monk rouses his wIll, makes an effort, 
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Stirs up energy, exerts his mind and strives to produce unarisen 
wholesome mental stafes. 

What 1s the effort to consolidate, Increase, and not deteriorate 
virtues already arisen, or endeavor to perform more good deeds? Effort 
to consolidate, increase, and not deteriorate virtues already arisen, one 
of the four ripht efforts. Effort to consolidate, Increase, and not 
deteriorate virtues already arisen. Developing goodness that has 
already arisen (develop existing good), or to Increase merit when 1t 
was already produced, or to encourage the growth and continuance of 
good deeds that have already started. Developing goodness that has 
already arisen (develop exiIsting good). To Increase merit when It Was 
already produced. To encourage the growth and continuance of good 
deeds that have already started. Here a monk rouses his will, makes an 
efforf, stirs up energy, exerts his mind and strives to maintain 
wholesome mental states that have arisen, not to let them fade away, to 
bring them to greater growth, to the full perfection of developmeit. 
What 1s the effort to develop? Effort in Buddhism implies mental 
energy and not physical strength. What 1s the effort to develop? Effort 
to develop means to put forth the effort or the will to produce and 
develop wholesome thoughts that have not yet arisen. Here a 
practitioner develops the Factors of Enlightenment based on seclusion, 
on đdispassion, on cessatlon that ends in deliverance, namely: 
Mindfulness, Investigation of the Dhamma, Energy, Rapturous Joy, 
Calm, Concentration and Equanimity, based on solitude, detachment, 
extinction, leading to maturity of surrender. He 1s said to have the 
effort of development. In Buddhist cultivation, diligent cultivation does 
not only include meditation, correct sitting and controlling the breath; 
or that we must not be lazy, leting days and months slip by 
neglectfully, we should also know how to feel satisfiied with few 
possessions and eventually cease loking for Joy In desires and passions 
completely. Diligent cultivation also means that we musf use our time 
to meditate on the four truths of permanence, suffering, selflessness, 
and Iimpurity. We must also penetrate deeply Into the profound 
meaning of the Four Foundations of Mindfulness to see that all things 
as well as our bodles are constantly changing from becoming, to 
maturing, transformation, and destruction. Diligent cultivation also 
means to obfain correct understanding and concentration so that we can 
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destroy narrow-mindedness. Among the basic desires and passlons, 
narrow-mindedness has the deepest roots. Thus, when these roots are 
loosened, all other desires, passions, greed, anger, Ignorance, and 
doubt are also uprooted. 

Beside ripht effort, Buddhist teachings also have Virya-Paramita. 
Virya-paramita or “making right efforts.” means to proceed straight 
torward an Important target without being distracted by trivial things. 
We cannot say we are assiduous when our Ideas and conduct are 
1mpure, even If we devoted ourselves to the study and practice of the 
Buddha's teachings. Even when we devote ourselves to study and 
practice, we sometimes do not meet with good results or may even 
obfain adverse effects, or we may be hindered In our religIous practice 
by others. But such matfers are like waves rippling on the surface of 
the ocean; they are only phantoms, which wIll disappear when the wind 
dies down. Therefore, once we have determined to practice the 
bodhisattva-way, we should advance single-mindedly toward our 
destinaton without turninng aside. This 1s “making ripht efforts.” 
Devotion or Striving means a constant application of oneself to the 
promotlon of good. The Mahayamsts' líe 1s one of utmost 
strenuousness not only 1n this life, but In the lives to come, and the 
lives to come may have no end. Virya also means energy or zeal 
(earnestness, diligence, vigour, the path of endeavor) and progress In 
practicing the other five paramitas. Vigor Paramifa 1s used to destroy 
laziness and procrastination. 

According to Zen Master Thích Nhất Hạnh ¡in the explanation of 
the sutra on the Eight Realizatons of the Great Beings, diligence- 
paramita Is one of the most important subJects of meditation In 
Buddhism. Diligent practice destroys laziness. After we cease looking 
for Joy in desires and passions and know how to feel satisfled with few 
pOSSesslons, we must not be lazy, letting days and months slip by 
neglectfully. Great patilence and diligence are needed continually to 
develop our concentration and understanding in the endeavor of self- 
realizaton. We must whatever time we have to meditate on the four 
truths of impermanence, suffering, selflessness, and Impurity. We must 
penetrate deeply Into the profound meaning of the Four Foundatlons of 
Mindfulness, practicing, studying, and meditating on the postures and 
cycles of becoming, maturing, transformation, and destruction of our 
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bodies, as well as our feelings, sensatlons, mental formations, and 
conscIousness. We should read sutras and other writings which explain 
cultivation and meditation, correct sitting and controlling the breath, 
such as The Satipatthana Sutta and The Maha Prajna Paramita Heart 
Sutra. We have to follow the teachings of these sutras and practice 
them n an intelligent way, choosing the methods which best apply to 
OUT OWn SItuation. As necessary, we can modIfy the methods suggested 
in order to accommodate our own needs. Our energy must also be 
regulated until all the basic desires and passlons, øreed, anger, narrow- 
mindedness, arrogance, doubt, and preconceived Ideas, are uprooted. 
At this time we will know that our bodies and minds are liberated from 
the Iimprisonment of birth and death, the five skandhas, and the three 
worlds. 

Virya paramita 1s a gate of Dharma-illumination; for with 1t, we 
completely attain all good dharmas, and we teach and guide lazy living 
beiIngs. This 1s the fourth of the six paramitas. Virya 1s resolution In 
pursuing the goal of cultivation. Virya 1s the source of energy to begin 
any Buddhist”s cultivation career and to see 1t through full awakening. 
Energy and stamina serve as armor In encounters with difficulties and 
provide the encouragement necessary to avoid depression. Energy also 
produces enthusilasm and good spirits. Energy also helps us to 
accomplish the welfare of all living beings. According to the Lotus 
Sutra, a Bodhisattva should strive with heroic vigor for purification. 
The Lotua Sutra also depicts in detail the way Bodhisattvas practice 
Virya-paramita by going without eating and sleeping to study the 
Buddha-dharma. They do not deliberately refrain from food In order to 
cultivate Buddhahood. In fact, they Just forget the idea of food and 
sleep. They think only of cultivating and studying the Buddha-dharma 
for getting Supreme Enlightenmernt. 

HỰằh, Dhyana: Dhyana means meditation, not In the sense of 
mediftating on a moral maxim or a philosophical saying, but the 
disciplinng of oneself In tranguillization. In other words, Dhyana 
(meditation, contemplation, quiet thoughts, abstraction, serenity) means 
the path of concenfration of mind to stop the scattered mind. Meditation 
Paramita 1s used to destroy chaos and drowsiness. Dhyana 1s retaining 
one”s tranquil state of mind in any circumstance, unfavorable as well as 
favorable, and not being at all disturbed or frustrated even when 


378 


adverse situations present themselves one after another. This requlires 
a great deal of training. We practice meditation because we waIt fo 
concenfrate our mind until there are no more idle thoughts, so that our 
wisdom can manifest. The attainment of perfection in the mystic 
trance, crossing the shore of birth and death. Thịs 1s the fifth of the six 
paramitas. “Dhyana” in Sanskrit and “ZenJo” In Japanese. “Zen” 
means “a quiet mind” or “an unbending spinit,/” and “Jo” indicates the 
state of having a calm, unagitated mind. lt 1s important for us not only 
to devote ourselves to the practice of the Buddha”s teachings but also 
to view things thoroughly with a calm mind and to think them over 
well. Then we can see the true aspect of all things and discover the 
right way to cope with them. According to the Lotus Sutra, Chapter XV 
“Emerging from the Earth”, the Buddha taught: “he Dhyana-paramita 
which Bodhisattvas atfained not only in one kalpa but numerous. These 
Bodhisattvas have already for immeasurable thousands, ten thousands, 
millions of kalpas applied themselves diligently and earnestly for the 
sake of the Buddha way. They have acquired great trasncendenfal 
powers, have over a long period carried out brahma practices, and have 
been able to step by step to practice various øood doctrines, becoming 
skilled In questions and answers, something seldom known in the 
world. 

Sixth, Prajna: The difference between Buddhi and lJnana 1s 
sometimes difficult to point out definitively, for they both sigmfy 
worldly relatve knowledge as well as transcendental knowledge. 
While PraJna 1s distinctly pointing out the transcendental wisdom. 
Knowledge paramita or knowledge of the true defintion of all 
dharmas. The cultivation of the Bodhisattva”s intellectual and spiritual 
Journey comes with his ascent to the Jnana Paramita, then immediately 
preceding his transformation 1nto a fully awakened Buddha. The most 
sipmficant event in this level and the paramount symbol of the 
Bodhisattva's hiphest accomplishment, 1s entrance Into a meditative 
state of balanced concentration immersed in non-dualistic knowledge 
of emptiness. This event Is represented by his Initiaton Into the 
omniscience of a perfect Buddha, which 1s quintessential perfection. 
Knowledge perfection or Prajna paramita has an analysis quality which 
does not seem to figure as a specific characteristic of non-dualistic 
knowledge developed by the Bodhisattva at the stage of Jnana 
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Paramita. So, whereas Jnana refers more to 1ntellectual knowledge, 
PraJna paramita has more to do with Intuition. 

The praJna-paramita or paramita wisdom means the right way of 
seeing things and the power of discerning the true aspects of all things. 
WIisdom 1s the ability both to discern the differences among all things 
and to see the truth common to them. In short, wIsdom 1s the ability to 
realize that anybody can become a Buddha. The Buddha's teachings 
stress that we canmnot discern all things In the world correctly until we 
are completely endowed with the ability to know both distinction and 
equality. We cannot save others without having wisdom, because even 
though we want to do good things to others but we don”t have adequate 
knowledge on what should be done and what should not be done, we 
may end up doing some harm to others. There Is no corresponding 
English word for praJna, 1n fact, no European word, for it, for European 
people have no experience specifically equivalent to praJna. PraJna 1s 
the experience a man has when he feels In Its most fundamental sense 
the Infinite totality of things that 1s, psychologically speaking, when the 
fimte ego, breaking Ifs hard crust, refers Itself to the Iinfinte which 
envelops everything that 1s finite and limited and therefore transIfory. 
We may take this experlence as being somewhat akin to a totalistic 
Iintuitlon of something that transcends all our particularized, specified 
©€Xperlences. 

Wisdom-paramita or the path of wisdon means transcendenrtal 
knowledge. This 1s what constitutes enliphtenment; 1t 1s an intuition 
Iinto the power to discern reality or truth, or into the ultimate truth of 
things, by gaining which one 1s released from the bondage of exIstence, 
and becomes master of one”s self. Wisdom Paramita 1s used to destroy 
Ipnorance and stupidity. The praJna-paramita 1s a gate of Dharma- 
1llumination; for with 1t, we eradicate the darkness of Ignorance. 
Among the basic desires and passlons, ignorance has the deepest roots. 
When these roots are loosened, all other desires and passlons, greed, 
anger, attachment, arrogance, doubt, and wrong views are also 
uprooted. The prajna wisdom which enables one to reach the other 
shore, 1.e. wisdom for salvation; the highest of the six paramitas, the 
virtue of wisdom as the principal means of atfaining nirvana. Ït 
connotes a knowledge of the 1llusory character of everything earthly, 
and destroys error, ignorance, preJudice, and heresy. In order to obtain 
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wIisdom-paramifa, practitloner must make a great effort to meditate on 
the truths of Impermanence, no-self, and the dependent origination of 
all things. Once the roots of ignorance are severed, we can not only 
liberate ourselves, but also teach and guide fooloish beings to break 
throuph the Imprisonment of birth and death. 

The praJna-paramita 1s the wisdom which enables one to reach the 
other shore, 1.e. wisdom for salvation; the highest of the six paramitas, 
the virtue of wisdom as the principal means of attaining nirvana. Ïlt 
connotes a knowledge of the 1llusory character of everything earthly, 
and destroys error, Iipnorance, prejudice, and heresy. The praJjna- 
paramita 1s a gate of Dharma-Illumination; for with 1t, we eradicate the 
darkness of Ignorance. Among the basic desires and passions, 
Ipnorance has the deepest roots. When these roots are loosened, all 
other desires and passions, øreed, anger, attachment, arrogance, doubt, 
and wrong views are also uproo(ed. In order to obtain wisdom- 
paramita, practiioner must make a great effort to meditate on the 
truths of Iimpermanence, no-self, and the dependent origination of all 
things. Once the roots of Ignorance are severed, we can not only 
liberate ourselves, but also teach and guide fooloish beings to break 
through the Imprisonment of birth and death. 
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Chương Hai Mươi Tám 
Chapter Twenty-Eighí 


Thiểu Dục Tri Túc 


Sau khi đến Thi Thành, lúc Đức Phật sắp nhập diệt, Ngài yêu cầu 
chư Tăng họp lại nếu họ có vấn để nào cần muốn hỏi. Tất cả mọi 
người đều im lặng. Đức Phật nhìn thoáng qua mọi người trước khi Ngài 
tóm tắc lại những lời di huấn sau cùng của mình bao gồm vài lời nhắc 
nhở và nhấn mạnh về những giáo pháp mà Ngài đã thuyết giảng trước 
đây. Đức Phật đã nhấn mạnh rằng người Phật tử nhất định phải có một 
nên tảng hiểu biết vững chắc để tu hành, trong đó chúng ta không thể 
thiếu việc biết thế nào là Thiểu Dục Tri Túc. Thiểu dục là có ít dục 
lạc; tri túc là biết đủ. Thiểu dục tri túc là ít ham muốn mà thường hay 
biết đủ. Tri túc là bằng lòng với những điều kiện sinh hoạt vật chất 
tạm đủ để sống mạnh khỏe tiến tu. Tri túc là một phương pháp hữu 
hiệu nhất để phá lưới tham dục, để đạt được sự thẳnh thơi của thân tâm 
và hoàn thành mục tiêu tối hậu của sự nghiệp tu tập. Thiểu dục là có ít 
dục lạc hay ít ham muốn. Ở đây “ham muốn” không chỉ gồm ham 
muốn tiền bạc và vật chất, mà còn mong ước địa vị và danh vọng. Ham 
muốn cũng chỉ về sự mong muốn được những người khác thương yêu 
và phục vụ. Trong đạo Phật, một người đã đạt đến mức độ tâm thức 
thâm sâu thì sẽ có rất ít các ham muốn mà có khi còn thờ ơ với chúng 
nữa là khác. Chúng ta cũng nên chú ý rằng một người như thế thờ ơ với 
những ham muốn thế tục, nhưng người ấy lại rất khao khát với chân lý, 
tức là người ấy có sự ham muốn lớn lao đối với chân lý, vì theo đạo 
Phật, thờ ơ với chân lý là biếng nhác trong đời sống. Thiểu dục cũng 
còn có nghĩa là thỏa mãn với những thâu đạt vật chất ít ỏi, tức là 
không cảm thấy buồn bực với số phận của mình và không lo lắng 
nhiều đến việc đời. Tuy nhiên, đây không có nghĩa là không quan tâm 
đến sự tự cải tiến của mình, mà là cố gắng tối đa với một thái độ 
không chán nản. Một người như thế chắc chắn sẽ được người chung 
quanh biết tới. Mà dù cho những người chung quanh có không biết tới 
đi nữa, thì người ấy cũng cảm thấy hoàn toàn hạnh phúc và theo quan 
điểm tâm linh thì người ấy đang sống như một vì vua vậy. Có hai thứ 
cần phải thiểu dục. Thứ nhất là thức ăn, thứ hai là sắc đẹp; một cái gọi 
là thực dục, một cái gọi là sắc dục. Hai thứ nầy giúp đổ cho vô minh 
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làm đủ thứ chuyện xấu, nên Đức Khổng Phu Tử có dạy: “Thực, sắc 
tánh dã.” Nghĩa là háo ăn, háo sắc đều là bản tánh của chúng sanh. 
Người tu Phật phải biết tại sao vô minh chẳng phá được? Tại sao phiền 
não cũng không đoạn được? Tại sao trí huệ chẳng hiển lộ? Chỉ do bởi 
mình không biết thiểu dục đó thôi. Phật tử chân thuần nên nhớ rằng ăn 
uống thì trợ giúp cho dục vọng, dục vọng lại làm tăng trưởng vô minh. 
Một khi đã có lòng tham ăn rồi thì sau đó sẽ là tham sắc. Con trai thì 
ham muốn nữ sắc, con gái thì ham muốn nam sắc, cứ thế mà quyến 
luyến không rời và không thể nào nhìn sự vật thấu suốt được. Ăn uống 
bao nhiêu thứ thành chất bổ dưỡng, hễ chất bổ dưỡng sung mãn thì 
sanh lòng ham mê sắc dục. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng đồ 
ăn càng ít ngon chừng nào càng tốt chừng ấy. Không nên coi quá trọng 
vấn đề ăn uống. Ăn là để duy trì mạng sống mà tu tập, vì thế nên tiết 
độ trong ăn uống; không cần phải ăn đồ ăn ngon, mà cũng không ăn 
những đồ đã bị hư hoại, vì cả hai đều có hại cho sức khỏe của mình. 
Tri túc là biết đủ và thỏa mãn với những gì mình có ngay trong lúc 
nầy. Tri túc là đặc điểm của hạnh phúc cá nhân. Phàm phu thường nghĩ 
rằng tri túc rất khó trau dồi và phát triển. Tuy nhiên, nếu chúng ta kiên 
trì đũng mãnh, và quyết tâm kiểm soát những tư tưởng bất thiện cũng 
như hậu quả gây ra do bởi không biết tri túc, thì chúng ta sẽ cảm thấy 
luôn hạnh phúc với những gì mình đang có. Đối với những người có trí 
tuệ, biết quyển biến, tháo vát, khéo an nhẫn với cảnh đời, biết suy 
cùng nghĩ cạn, thì trong cảnh ngộ nào cũng vẫn an nhiên bình thần. 
Với hoàn cảnh giàu sang thì biết đủ theo cảnh giàu sang, với cảnh 
nghèo hèn thì biết đủ theo nghèo hèn. Thật vậy, trong đời sống hằng 
ngày, chúng ta làm đủ cả mọi việc, suy tính đủ mọi phương cách, 
chước mầu, thậm chí đến việc không từ nan bất cứ thủ đoạn nào, miễn 
sao cho mình được lợi thì thôi, còn thì tổn hại cho ai cũng không cần 
nghĩ đến. Thử hỏi chúng ta làm như vậy để chi? Chẳng qua là để có 
cuộc sống tốt đẹp hơn, ăn mặc, nhà cửa, cất chứa tiền bạc nhiều hơn. 
Nhưng suy nghĩ kỹ chúng ta sẽ thấy mặt trời mọc, đứng bóng, rồi lặn 
và biến mất về đêm; trăng đầy rồi khuyết, rồi mất hẳn ánh sáng; gò 
cao đổi thành vực thắm, biển cả hóa nương dâu, vân vân. Cuộc đời xưa 
nay thịnh suy, đắc thất, vinh nhục, bổng trầm, còn mất, hợp tan, chỉ là 
lẽ thường chớ đâu có gì được tổn tại mãi, tất cả rồi cũng về với hư 
không. Thế nên người trí phải luôn biết tri túc với hoàn cảnh hiện tại. 
Đức Phật tán dương cuộc sống đơn giản, cuộc sống đơn giản dẫn đến 
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việc mở mang tâm trí con người. Chính vì thế mà Đức Phật luôn thuyết 
giảng sự lợi ích cho các thầy Tỳ Kheo về tri túc trên những món như 
sau: Y áo mà các thầy nhận được, dù thô hay dù mịn; đổ cúng dường 
hay thực phẩm các thầy nhận được, dù ngon hay không ngon; nơi ở mà 
các thầy nhận được, dù đơn sơ hay sang trọng. Ai mà mãn ý với ba 
điều trên đây có thể giảm được lòng ham muốn và đồng thời in sâu 
vào tâm khẩm những thói quen của một cuộc sống đơn giản. 

Biết đủ và thỏa mãn với những gì mình có ngay trong lúc nầy. Tri 
túc là đặc điểm của hạnh phúc cá nhân. Phàm phu thường nghĩ rằng tri 
túc rất khó trau đổi và phát triển. Tuy nhiên, nếu chúng ta kiên trì 
dũng mãnh, và quyết tâm kiểm soát những tư tưởng bất thiện cũng như 
hậu quả gây ra do bởi không biết tri túc, thì chúng ta sẽ cảm thấy luôn 
hạnh phúc với những gì mình đang có. Đối với những người có trí tuệ, 
biết quyền biến, tháo vát, khéo an nhẫn với cảnh đời, biết suy cùng 
nghĩ cạn, thì trong cảnh ngộ nào cũng vẫn an nhiên bình thản. Với 
hoàn cảnh giàu sang thì biết đủ theo cảnh giàu sang, với cảnh nghèo 
hèn thì biết đủ theo nghèo hèn. Thật vậy, trong đời sống hằng ngày, 
chúng ta làm đủ cả mọi việc, suy tính đủ mọi phương cách, chước mầu, 
thậm chí đến việc không từ nan bất cứ thủ đoạn nào, miễn sao cho 
mình được lợi thì thôi, còn thì tổn hại cho ai cũng không cần nghĩ đến. 
Thử hỏi chúng ta làm như vậy để chi? Chẳng qua là để có cuộc sống 
tốt đẹp hơn, ăn mặc, nhà cửa, cất chứa tiền bạc nhiều hơn. Nhưng suy 
nghĩ kỹ chúng ta sẽ thấy mặt trời mọc, đứng bóng, rồi lặn và biến mất 
về đêm; trăng đây rồi khuyết, rồi mất hẳn ánh sáng; gò cao đổi thành 
vực thẳm, biển cả hóa nương dâu, vân vân. Cuộc đời xưa nay thịnh 
suy, đắc thất, vinh nhục, bổng trầm, còn mất, hợp tan, chỉ là lẽ thường 
chớ đâu có gì được tổn tại mãi, tất cả rồi cũng về với hư không. Thế 
nên người trí phẩi luôn biết tri túc với hoàn cảnh hiện tại. Đức Phật tán 
dương cuộc sống đơn giản, cuộc sống đơn giản dẫn đến việc mở mang 
tâm trí con người. Chính vì thế mà Đức Phật luôn thuyết giảng sự lợi 
ích cho các thầy Tỳ Kheo về tri túc trên những món như sau: Y áo mà 
các thây nhận được, dù thô hay dù mịn; đỗ cúng dường hay thực phẩm 
các thầy nhận được, dù ngon hay không ngon; nơi ở mà các thầy nhận 
được, dù đơn sơ hay sang trọng. Ai mà mãn ý với ba điều trên đây có 
thể giảm được lòng ham muốn và đồng thời in sâu vào tâm khẩm 
những thói quen của một cuộc sống đơn giản. 
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Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng đối với đạo Phật, dục lạc 
ngũ trần thật là phù du và hư ảo, chợt đến rồi chợt đi. Phải chăng đó là 
hạnh phúc thật sự khi mình cứ mãi săn đuổi một cái gì mong manh, 
mau tàn và luôn thay đổi? Hãy nhìn xem biết bao nhiêu điều phiền 
toái khó khăn mà chúng ta gặp phải khi chúng ta cứ mãi đi tìm những 
cảm giác mà chúng ta cho là hạnh phúc. Nhiều người vì quá ham muốn 
hưởng thụ lạc thú nên họ đã có những hành vi phạm pháp, gây ra 
những tội ác tầy trời khiến cho người khác phải khổ đau phiền não. Họ 
chỉ nghĩ đến lạc thú tạm bợ của giác quan mà quên đi sự khổ đau của 
người khác. Họ không hiểu được hậu quả tai hại, những kết quả thẩm 
khốc họ phải gặt lấy sau nầy do những tội lỗi mà họ đã gây ra. Ngay 
cả hạng phàm phu tục tử vẫn có thể biết được những phút giây hạnh 
phúc ngắn ngủi và những khổ đau mà họ phải gánh lấy là không cân 
xứng, không đáng để họ đeo đuổi theo dục lạc trần thế. Phật tử chân 
thuần nên luôn nhớ rằng đau khổ đi liền theo ham muốn. Mọi vấn để 
trên thế gian có gốc rễ từ những ham muốn dục lạc ngũ trần. Vì con 
người muốn tiếp tục hưởng thụ dục lạc ngũ trần mà có những bất hòa 
trong gia đình. Cũng vì nhu cầu hưởng thụ dục lạc mà bạn bè hàng 
xóm đôi khi không thể cư xử tốt đẹp với nhau. Cũng vì dục lạc ngũ 
trần mà người nầy chống lại người kia, nước nầy chống lại nước kia. 
Cũng chính vì dục lạc ngũ trần mà biết bao nhiêu điều khổ đau, phiền 
não, và mọi thứ phiễển toái đã xảy ra trên khắp thế giới. Cũng chính do 
dục lạc ngũ trần mà con người trở nên dã man, độc ác, tàn bạo và mất 
hẳn nhân tánh. 


Be Content with Few Desires and 
Be Safisfied with What We Have 


After arriving in Kusinagara, at his death approached, the Buddha 
asked the assembly of monks 1f they had any questions. The gathering 
remained silent. The Buddha took a quick look at all of his disciples 
before summarized his Last Teachings which include some of his 
reminders on the previously preached teachings The Buddha 
emphas1ized In front of his disciples that Buddhists must definitely build 
up theIr foundation of knowledge In cultivation in which we cannot lack 
understanding of knowing how to Be Content with Few Desires and Be 
Satisiied with What We Have. Being content with few desires means 
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trying to be saftIsfy with few desires; being content means beIng content 
with what we have. Knowing how to feel satisfied with few possesslons 
means being content with materlal conditions that allow us to be 
healthy and strong enouph to practice the Way. “Knowing how to feel 
satisfiied and being content with material conditions” 1s an effective 
way to cut through the net of passions and desires, attain a peaceful 
state of body and mind and accomplish our supreme goal of cultivation. 
BeiIng content with few desires means having few desires. Here 
“desires” include not only the desire for money and material things but 
also the wIsh for status and fame. It also indicates seeking the love and 
service of others. In Buddhism, a person who has attained the mental 
stage of deep faith has very few desires and 1s indifferent to them. We 
must note carefully that though such a person 1s indifferent to worldly 
desires, he 1s very eager for the truth, that 1s, he has a great desire for 
the truth. To be Indifferent to the truth 1s to be slothful in life. To be 
content with few desires also means to be satisfied with litle material 
gann, that 1s, not to feel discontented with one”s lot and to be free from 
worldly cares. Nevertheless, this does not mean to be unconcerned 
with self-improvement but to do one”s best In one”s work without 
discontent. Such a person will never be ignored by those around him. 
But even 1f people around him Ignored him, he would feel quite happy 
because he lives like a king from a spiritual point of view. We must 
have few desires In two areas: the desires for food and sex. Food and 
SeX SUDPpOFf Ignorance 1n perpetfrating all sort of evil. Thus, Confucius 
taught: “Food and sex are part of human nature.” That 1s to say we€ are 
born with the craving for foos and sex. Why 1s that we have not been 
able to demolish our ignorance, eliminate our afflictions, and reveal 
our wisdom? Because we always crave for food and sex. Sincere 
Buddhists should always remember that food gives rise to sexual 
desire, and sexual desire gøIves rise to Ipnorance. Once the desire for 
food arises, the desire for sex arises as well. Men are attracted to 
beautiful women, and women are charmed by handsome men. People 
become ¡infatuated and obsessed and cannot see through their desires. 
The nourishment from the food we eat 1s transformed Into reporductive 
essence; and once that essence 1s full, sexual desire arises. Sincere 
Buddhists should always remember that the less tasty the food 1s, the 
better. Food should not be regarded as too imporfant. Sincere Buddhists 
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should practice moderation and eat only enough to sustain ourselves. 
We should neither eat very rich food, nor eat spoIlt food, for either one 
could ruin our health. To be satisfied with what we have at this very 
moment means satisfaction or contentment 1s a characteristic of the 
really happy Individual. The ordinary people seem to think that It 1S 
difficult to cultivate and develop contentment. However, with courage 
and determination to control one”s evil inclination, as well as to 
understand the consequences of these evil thoughts, one can keep the 
mind from being soiled and experience happiness through contentmeit. 
For those who have wIsdom, know how to apply themselves and are 
able to endure life, and are able to think cleverly, will find peace In hIs 
fate under whatever circumstances. Wi¡th the conditions of wealth, one 
satisfes and 1s at peace with being wealthy; with the conditions of 
poverty, one satisfies and Is at peace with being impoverished. In fact, 
1n our lifetime, we engage in all kinds of activities, think and calculate 
every Imaginable method without abandoning any plot, so long as 1t 1S 
beneficial, but whether or not our actions affect others we never care. 
We have been doing all these for what? For a better lie, clothes, 
house, and for storing more money. If we think carefully, we will see 
that the sun rises, reaches its stand still, and then it will set and 
disappears In the evening; a full moon will soon become haÏlf, quarter, 
then lose 1fs brightness; mountains become deep canyons; oceans 
become hills of berries, etc. The way of life has always been rise and 
fall, success and failure, victory and defeat, lost and found, together 
and apart, le and death, etc., goes on constantly and there 1s 
absolutely nothing that remain unchanged and eternal. People with 
wisdom should always satisfy with their current circumstances. The 
Buddha extols simple living as being more conducive to the 
development of one”s mind. Thus, the Buddha always preaches the 
self-contentment for the benefit of the Bhikkhus as follow: The robes 
or clothes they receive, whether coarse or fine; alms or food they 
receive, whether unpalatable or delicious; the abodes or houses they 
receive, whether simple or luxurious. Those who satisfy with these 
three conditions can reduce the desires, and at the same time develop 
the habits and values of simple living. 

Safisfaction or contentment 1s a characteristic of the really happy 
individual. The ordinary people seem to think that 1t 1s difficult to 


387 


cultivate and develop contentment. However, with courage and 
determination to control one”s eviÏl 1nclination, as welÏ as to understand 
the consequences of these evil thoughts, one can keep the mind from 
being soiled and experience happiness through contentment. For those 
who have wisdom, know how to apply themselves and are able to 
endure life, and are able to think cleverly, wIll find peace 1n his fate 
under whatever circumstances. With the conditons of wealth, one 
satisfies and 1s at peace with being wealthy; with the conditions of 
poverty, one satisfies and Is at peace with being Impoverished. In fact, 
1n our lifetime, we engage in all kinds of activities, think and calculate 
every Imaginable method without abandoning any plot, so long as If 1S 
beneficial, but whether or not our actions affect others we never care. 
We have been doing all these for what? For a better life, clothes, 
house, and for storing more money. If we think carefully, we will see 
that the sun rises, reaches 1ts stand still, and then 1t will set and 
disappears In the evening; a full moon will soon become haÏlf, quarter, 
then lose 1fs brightness; mountains become deep canyons; oceans 
become hills of berries, etc. The way of life has always been rise and 
fall, success and failure, victory and defeat, lost and found, together 
and apart, life and death, etc., goes on constantly and there Is 
absolutely nothing that remain unchanged and eternal. People with 
wisdom should always satisfy with their current circumstances. The 
Buddha extols simple living as being more conducive to the 
development of one”s mind. Thus, the Buddha always preaches the 
self-contentment for the benefit of the Bhikkhus as follow: The robes 
or clothes they receive, whether coarse or fine; alms or food they 
receive, whether unpalatable or delicious; the abodes or houses they 
receive, whether simple or luxurious. Those who satisfy with these 
three conditions can reduce the desires, and at the same time develop 
the habits and values of simple living. 

Devout Buddhists should always remember that to Buddhism, 
sensual pleasure are something fleeting, something that comes and 
goes. Can something be really called “Happiness” when 1t 1s here one 
moment and gone the next? Is 1t really so enJoyable to go around 
hunting for something so ephemeral, which 1s changing all the time? 
Look at the amount of trouble we have to go through to get all those 
sensual pleasures which we think wIll bring us happiness. Some people 
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have such strong desire for pleasure that they wIll break the law, 
commit brutal crimes and cause others to suffer Just so they can 
experience these pleasures. They may not understand how mụuch 
suffering they themselves will have to endure in the future as a 
consequence of the unwholesome acts they have committed. Even 
ordinary people may become aware that a disproportionate amount of 
suffering 1s necessary to bring together a few moments of happiness so 
much that 1t really 1s not worth 1t. Devout Buddhists should always 
remember that suffering wIll always follow craving. AlI the problems 
1n this world are rooted in the desire for pleasure. Ít 1s on account of the 
need for pleasure that quarrels occur within the family that neighbors 
do not get along well, that states have conflict and nations go to War. Ïf 
1s also on account of sense-based pleasures that sufferings, afflictions, 
and all kinds of problems plague our world, that people have gone 
beyond their humanness Into øreat cruelty and inhumanIity. 
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Chương Hai Mươi Chín 
Chapter Twenty-Nine 


Cố Gắng Tiết Độ Tự Chế & 
Thu Thúc Thân Tâm 


Tiết Độ Và Tự Chế Trong Cuộc Sống Hằng Ngày: Trước khi nhập 
Niết Bàn, đức Phật đã từng nhấn mạnh rằng người Phật tử nhất định 
phải có một nền tảng hiểu biết vững chắc để tu hành, trong đó chúng 
ta không thể thiếu thông hiểu việc làm thế nào để hành giả có thể Tiết 
Độ Tự Chế & Thu Thúc Thân Tâm. Chúng ta có thể dễ dàng nhận ra 
một cơ thể bất thường, đui, điếc, câm, què, vân vân, nhưng khó nhận ra 
một trạng thái tâm bất thường. Khi bắt đầu tu tập theo Phật giáo, hành 
giả sẽ thấy mọi sự khác hẳn. Bạn sẽ nhìn thấy một trạng thái tâm méo 
mó, mà trước đây đối với bạn là bình thường. Bạn sẽ thấy nguy hiểm ở 
nơi mà trước đây bạn không thấy. Điều nầy giúp bạn thu thúc. Bạn sẽ 
trở nên nhạy cảm, như người đi vào rừng sâu ý thức được mối nguy 
hiểm của thú dữ, rắn độc, gai nhọn, vân vân. Một người có vết thương, 
rất thận trọng trước sự nguy hiểm của loài ruồi. Cũng như vậy, đối với 
người tu hành, mối nguy hiểm phát xuất từ các đối tượng của giác 
quan, tức là lục trần. Bởi thế, tiết độ và tự chế lục căn là đức hạnh cao 
nhất. Như trong việc ăn uống, ăn ít và tiết độ đối với chúng ta quả thật 
là khó khăn. Hãy học cách ăn trong chánh niệm. Ý thức được nhu cầu 
thực sự của mình; học cách phân biệt giữa muốn và cần. Đào luyện cơ 
thể không phải là hành xác. Không ngủ, không ăn, dù có giá trị của 
chúng, nhưng cũng chỉ là những cực đoan. Hành giả phải thực sự muốn 
chống lại sự biếng nhác và phiển não. Khuấy động chúng lên và quan 
sát chúng. Một khi hiểu được chúng thì những sự thực hành có vẻ cực 
đoan trên sẽ không cần thiết nữa. Đó là lý do tại sao chúng ta phải ăn, 
ngủ, và nói ít lại, nhằm đè nén tâm luyến ái và khiến chúng tự lộ diện. 
Trong Phật giáo, tiết độ và tự chế không có nghĩa là quá thúc ép, mà 
nó có nghĩa là hành giả lúc nào cũng phải chú tâm tỉnh thức, ghi nhận 
mọi cảm giác đến với mình, nhưng đừng thái quá. Chúng ta vẫn đi, 
đứng, nằm, ngồi một cách tự nhiên. Đừng quá thúc ép việc tu tập của 
mình, cũng đừng quá bó buộc chính mình vào trong một khuôn khổ 
định sẵn nào đó, vì quá thúc ép cũng là một hình thức của tham ái. 
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Hãy kiên nhẫn, kiên nhẫn chịu đựng là điều kiện cần thiết của hành 
giả. Nếu chúng ta hành động một cách tự nhiên và chú tâm tỉnh thức 
thì trí tuệ sẽ đến với chúng ta một cách tự nhiên. Lối sống thế tục có 
tính cách hướng ngoại, buông lung. Lối sống của một Phật tử thuần 
thành thì bình dị và tiết chế. Phật tử thuần thành có lối sống khác hẳn 
người thế tục, từ bỏ thói quen, ăn ngủ và nói ít lại. Nếu làm biếng, 
phải tinh tấn thêm; nếu cảm thấy khó kham nhẫn, chúng ta phải kiên 
nhẫn thêm; nếu cảm thấy yêu chuộng và dính mắc vào thân xác, phải 
nhìn những khía cạnh bất tịnh của cơ thể mình. Giới luật và thiền định 
hỗ trợ tích cực cho việc luyện tâm, giúp cho tâm an tịnh và thu thúc. 
Nhưng bề ngoài thu thúc chỉ là sự chế định, một dụng cụ giúp cho tâm 
an tịnh. Bởi vì dù chúng ta có cúi đầu nhìn xuống đất đi nữa, tâm 
chúng ta vẫn có thể bị chi phối bởi những vật ở trong tầm mắt chúng 
ta. Có thể chúng ta cảm thấy cuộc sống nầy đầy khó khăn và chúng ta 
không thể làm gì được. Nhưng càng hiểu rõ chân lý của sự vật, chúng 
ta càng được khích lệ hơn. Phải giữ tâm chánh niệm thật sắc bén. 
Trong khi làm công việc phải làm với sự chú ý. Phải biết mình đang 
làm gì, đang có cẩm giác gì trong khi làm. Phải biết rằng khi tâm quá 
dính mắc vào ý niệm thiện ác của nghiệp là tự mang vào mình gánh 
nặng nghi ngờ và bất an vì luôn lo sợ không biết mình hành động có 
sai lầm hay không, có tạo nên ác nghiệp hay không? Đó là sự dính 
mắc cần tránh. Chúng ta phải biết tri túc trong vật dụng như thức ăn, y 
phục, chỗ ở, và thuốc men. Chẳng cần phải mặc y thật tốt, y chỉ để đủ 
che thân. Chẳng cần phải có thức ăn ngon. Thực phẩm chỉ để nuôi 
mạng sống. Đi trên đường đạo là đối kháng lại với mọi phiển não và 
ham muốn thông thường. 

Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng thu thúc là tự chế. Vì thế, thu 
thúc lục căn và theo dõi cảm giác của mình, đây là một sự thực tập tốt 
đẹp. Lúc nào chúng ta cũng phải chú tâm tỉnh thức, ghi nhận mọi cảm 
giác đến với mình, nhưng đừng thái quá. Hãy đi, đứng, nằm, ngồi một 
cách tự nhiên. Đừng quá thúc ép việc hành thiển của mình, cũng đừng 
quá bó buộc chính mình vào trong một khuôn khổ định sẵn nào đó. 
Quá thúc ép cũng là một hình thức của tham ái. Hãy kiên nhẫn, kiên 
nhẫn chịu đựng là điều kiện cần thiết của hành giả. Nếu chúng ta hành 
động một cách tự nhiên và chú tâm tỉnh thức thì trí tuệ sẽ đến với 
chúng ta một cách tự nhiên. Đức Phật dạy về Tự Chế trong Kinh Pháp 
Cú: “Người nào nghiêm giữ thân tâm, chế ngự khắc phục ráo riết, 
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thường tu phạm hạnh, không dùng đao gậy gia hại sanh linh, thì chính 
người ấy là một Thánh Bà la môn, là Sa môn, là Tỳ khưu vậy (142). 
Biết lấy điều hổ thẹn để tự cấm ngăn mình, thế gian ít người làm được. 
Người đã làm được, họ khéo tránh hổ nhục như ngựa hay khéo tránh 
roi da (143). Các ngươi hãy nỗ lực sám hối như ngựa đã hay còn thêm 
roi, hãy ghi nhớ lấy chánh tín, tịnh giới, tinh tiến, tam-ma-địa (thiển 
định) trí phân biệt Chánh pháp, và minh hành túc để tiêu diệt vô lượng 
thống khổ (144). Người tưới nước lo dẫn nước, thợ làm tên lo uốn tên, 
thợ mộc lo nẩy mực cưa cây, người làm lành thì tự lo chế ngự (145). 
Việc đáng làm không làm, việc không đáng lại làm, những người 
phóng túng ngạo mạn, lậu tập mãi tăng thêm (292). Thường quan sát tự 
thân, không làm việc không đáng, việc đáng gắng chuyên làm, thì khổ 
đau lậu tập dần tiêu tan (293). Voi xuất trận nhẫn chịu cung tên như 
thế nào, ta đây thường nhẫn chịu mọi điều phỉ báng như thế ấy. Thật 
vậy, đời rất lắm người phá giới thường ghét kẻ tu hành (320). Luyện 
được voi để đem dự hội, luyện được voi để cho vua cỡi là giỏi, nhưng 
nếu luyện được lòng ẩn nhẫn trước sự chê bai, mới là người có tài điêu 
luyện hơn cả mọi người (321). Con la thuần tánh là con vật lành tốt, 
con tuấn mã tín độ là con vật lành tốt, nhưng kẻ đã tự điêu luyện được 
mình lại càng lành tốt hơn (322). Chẳng phải nhờ xe hay ngựa mà đến 
được cảnh giới Niết bàn, chỉ có người đã điêu luyện lấy mình mới đến 
được Niết bàn (323). Chế phục được mắt, lành thay; chế phục được tai, 
lành thay; chế phục được mũi, lành thay; chế phục được lưỡi, lành thay 
(360). Chế phục được thân, lành thay; chế phục được lời nói, lành thay; 
chế phục được tâm ý, lành thay; chế phục được hết thảẩy, lành thay. Tỳ 
kheo nào chế phục được hết thảy thì giải thoát hết thấy khổ (362). Gìn 
giữ tay chân và ngôn ngữ, gìn giữ cái đầu cao, tâm mến thích thiển 
định, riêng ở một mình, thanh tịnh và tự biết đầy đủ, ấy là bậc Tỳ kheo 
(362). Các ngươi hãy tự kỉnh sách, các ngươi hãy tự phản tỉnh! Tự hộ 
vệ và chánh niệm theo Chánh pháp mới là Tỳ kheo an trụ trong an lạc 
(379). Chính các nươi là kẻ bảo hộ cho các ngươi, chính các ngươi là 
nơi nương náu cho các ngươi. Các ngươi hãy gắng điều phục lấy mình 
như thương khách lo điều phục con ngựa mình (380). Thắng ngàn quân 
địch chưa thể gọi là thắng, tự thắng được mình mới là chiến công oanh 
liệt nhứt (103). Tự thắng mình còn vẻ vang hơn thắng kẻ khác. Muốn 
thắng mình phải luôn luôn chế ngự lòng tham dục (104). Dù là thiên 
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thần, Càn thát bà, dù là Ma vương, hay Phạm thiên, không một ai 
chẳng thất bại trước người đã tự thắng (105).” 

Tuân Thủ Giới Luật Đông Nghĩa Với Thu Thúc Thân Tâm: Lối 
sống thế tục có tính cách hướng ngoại, buông lung. Lối sống của một 
Phật tử thuần thành thì bình dị và tiết chế. Phật tử thuần thành có lối 
sống khác hẳn người thế tục, từ bỏ thói quen, ăn ngủ và nói ít lại. Nếu 
làm biếng, phải tinh tấn thêm; nếu cảm thấy khó kham nhẫn, chúng ta 
phải kiên nhẫn thêm; nếu cảm thấy yêu chuộng và dính mắc vào thân 
xác, phải nhìn những khía cạnh bất tịnh của cơ thể mình. Thu thúc thân 
tâm cũng có nghĩa là thu thúc lục căn và theo dõi cảm giác của mình là 
một sự thực tập tốt đẹp. Lúc nào chúng ta cũng phải chú tâm tỉnh thức, 
ghi nhận mọi cảm giác đến với mình, nhưng đừng thái quá. Hãy đi, 
đứng, nằm, ngồi một cách tự nhiên. Đừng quá thúc ép việc tu tập của 
mình, cũng đừng quá bó buộc chính mình vào trong một khuôn khổ 
định sẵn nào đó. Quá thúc ép cũng là một hình thức của tham ái. Hãy 
kiên nhẫn, kiên nhẫn chịu đựng là điều kiện cần thiết của hành giả. 
Nếu chúng ta hành động một cách tự nhiên và chú tâm tỉnh thức thì trí 
tuệ sẽ đến với chúng ta một cách tự nhiên. Giới luật và thiền định hỗ 
trợ tích cực cho việc luyện tâm, giúp cho tâm an tịnh và thu thúc. 
Nhưng bề ngoài thu thúc chỉ là sự chế định, một dụng cụ giúp cho tâm 
an tịnh. Bởi vì dù chúng ta có cúi đầu nhìn xuống đất đi nữa, tâm 
chúng ta vẫn có thể bị chi phối bởi những vật ở trong tầm mắt chúng 
ta. Có thể chúng ta cảm thấy cuộc sống nầy đây khó khăn và chúng ta 
không thể làm gì được. Nhưng càng hiểu rõ chân lý của sự vật, chúng 
ta càng được khích lệ hơn. Phải giữ tâm chánh niệm thật sắc bén. 
Trong khi làm công việc phải làm với sự chú ý. Phải biết mình đang 
làm gì, đang có cẩm giác gì trong khi làm. Phải biết rằng khi tâm quá 
dính mắc vào ý niệm thiện ác của nghiệp là tự mang vào mình gánh 
nặng nghi ngờ và bất an vì luôn lo sợ không biết mình hành động có 
sai lầm hay không, có tạo nên ác nghiệp hay không? Đó là sự dính 
mắc cần tránh. Chúng ta phải biết tri túc trong vật dụng như thức ăn, y 
phục, chỗ ở, và thuốc men. Chẳng cần phải mặc y thật tốt, y chỉ để đủ 
che thân. Chẳng cần phải có thức ăn ngon. Thực phẩm chỉ để nuôi 
mạng sống. Đi trên đường đạo là đối kháng lại với mọi phiển não và 
ham muốn thông thường. 

Khéo Sử Dụng Tâm Ý Thu Thúc Năm Căn Còn Lại: Khéo sử 
dụng tâm ý để thu thúc năm căn còn lại cũng đồng nghĩa với việc thu 
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thúc thân tâm hay thu thúc lục căn. Theo Phật giáo, thu thúc lục căn có 
nghĩa là không tự tiện phóng túng, mà phải tập trung tư tưởng vào 
những điều thiện lành. Bất phóng dật được xem là một thiện tâm sở 
theo Pháp Tướng Tông. Thiện tâm sở này giúp hành giả đối kháng với 
những ác pháp và tu tập thiện pháp; tuy nhiên, nó chỉ là tạm thời chứ 
không phải là một tâm sở thật. Hành giả nên luôn dùng tâm ý quán 
chiếu rằng năm căn còn lại chính là những lý do khiến con người đọa 
địa ngục, làm ngạ quỷ, hoặc súc sanh, vân vân. Tất cả đều không ra 
ngoài sự chi phối của lục căn. Con người sở đĩ sanh làm a tu la, sanh 
lên cõi trời hay sanh vào cõi người cũng không ngoài tác dụng của sáu 
căn nầy. Đồng ý tâm thức và năm căn còn lại giúp chúng ta sinh hoạt 
trong cuộc sống hằng ngày, nhưng chúng lại là tác nhân chính rước khổ 
đau phiền não vào thân tâm của chúng ta. Chúng chính là những nhân 
tố chính khiến chúng ta gây tội tạo nghiệp, để rồi cuối cùng phải bị 
đọa vào các đường dữ cũng vì chúng. Chúng ta đừng cho rằng mắt là 
vật tốt, giúp mình nhìn thấy, nhưng bởi vì chính do sự giúp đỡ của mắt 
mà sanh ra đủ thứ phiền não, như khi mắt nhìn thấy sắc đẹp thì mình 
sanh lòng tham sắc đẹp, tham tới mức dầu đạt hay không đạt được cái 
sắc ấy mình vẫn bị phiển não chế ngự. Ngay cả tai, mũi, lưỡi, thân, 
cũng đều như vậy. Chúng khiến mình phát sanh đủ thứ phiển não. 
Chính vì thế mà Đức Phật khuyên chúng đệ tử của Ngài như thế nây: 
“Các con phải tu làm sao cho trên không biết có trời, giữa không biết 
có người, dưới không biết có đất.” Tu như thế nào mà trời, đất và 
người không còn ảnh hưởng đến lục căn, đông tây nam bắc cũng không 
còn ảnh hưởng đến lục căn, ấy chính là lúc chúng ta giải thoát khỏi 
mọi chướng ngại. Tâm ý và Ngũ Căn có thể là những cửa ngõ đi vào 
địa ngục, đồng thời chúng cũng là những cửa ngõ quan trọng đi vào đại 
giác, vì từ đó mà chúng ta gây tội tạo nghiệp, nhưng cũng nhờ đó mà 
chúng ta có thể hành trì chánh đạo. Theo Kinh Phúng Tụng trong 
Trường Bộ Kinh, có sáu căn: M: là một trong sáu giác quan hay sáu 
chỗ để nhận biết. 7z¡ là một trong sáu sự hòa hợp giữa sáu căn với sáu 
trần, tai phải hòa hợp với âm thanh nghe. Ä⁄Zi phải hòa hợp với mùi 
ngữi, một trong sáu sự hòa hợp giữa sáu căn với sáu trần. Lưỡi phải 
hòa hợp với vị được nếm, đây là một trong sáu sự hòa hợp giữa sáu 
căn với sáu trần. Thân phải hòa hợp với vật tiếp xúc, đây là một trong 
sáu sự hòa hợp giữa sáu căn với sáu trần. Và Ý phải hòa hợp với pháp 
được nghĩ đến. Đức Phật dạy: “Tự các ông tạo nghiệp thì cũng chính 
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các ông chuyển hóa nếu các ông muốn nghiệp tiêu trừ. Không ai có 
thể khiến nghiệp tiêu trừ dùm các ông được. Ta có nhiều loại thuốc, 
nhưng Ta không thể uống dùm cho các ông được.” Hãy kiên nhẫn, kiên 
nhẫn chịu đựng là điều kiện cần thiết của hành giả. Nếu chúng ta hành 
động một cách tự nhiên và chú tâm tỉnh thức thì trí tuệ sẽ đến với 
chúng ta một cách tự nhiên. Hiển nhiên là trong khi thiển tập, sáu căn 
luôn thanh tịnh, nghĩa là tiêu trừ tội cấu từ vô thủy để phát triển sức 
mạnh vô hạn (như trường hợp Đức Phật). Sự phát triển tròn đầy nầy 
làm cho mắt có thể thấy được vạn vật trong Tam thiên Đại thiên thế 
giới, từ cảnh trời cao nhất xuống cõi địa ngục thấp nhứt, thấy tất cả 
chúng sanh trong đó từ quá khứ, hiện tại, vị lai, cũng như nghiệp lực 
của từng cá nhân. 

Trong Lục Căn thì Ý căn có sự nhận thức của tư duy hay tâm suy 
nghĩ (cảnh sở đối của mắt, tai, mũi, lưỡi, thân là do sắc pháp tứ đại đất, 
nước, lửa, gió hình thành; trong khi cảnh sở đối với ý căn là tâm pháp 
nghĩa là đối với pháp cảnh thì nẩy sinh ra ý thức). Theo Hòa Thượng 
Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” ý căn nhận thức các pháp 
trần, chúng ta biết không phải là thứ gì có thể sờ mó hay nhận thấy 
được như năm căn khác nhận thức năm trần, con mắt nhận thức thế 
giới của màu sắc, hay những sắc trần; lỗ tai có thể nghe được các âm 
thanh, vân vân. Tuy nhiên, tâm nhận thức thế giới của những ý niệm 
và tư tưởng. Căn (Indriya) theo nghĩa đen là “thủ lãnh” hay “Ông chủ”. 
Các sắc chỉ có thể được thấy bằng nhãn căn, chứ không phải bằng tai, 
nghe cũng vậy, phải có nhĩ căn, vân vân. Khi nói đến thế giới của 
những ý niệm và tư tưởng thì tâm căn là ông chủ cai quản lãnh vực tỉnh 
thần nầy. Con mắt không thể nghĩ ra các tư tưởng và tập trung các ý 
niệm lại, nhưng nó là công cụ để thấy các sắc, thế giới của màu sắc. 
Bên cạnh đó, tu tập trong Phật giáo có mục đích hiểu tánh thuần khiết 
và khách quan trong khi quan sát và cố tránh những cẩm giác vui, 
buồn, thương, ghét, thiện, ác, ham muốn, hận thù, v.v. Hành giả nên 
luôn coi Lục Căn là những đối tượng của Thiển Tập. Theo Tỳ Kheo 
Piyananda trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, bạn phải luôn 
tỉnh thức về những cơ quan của giác quan như mắt, tai, mũi, lưỡi, thân 
và sự tiếp xúc của chúng với thế giới bên ngoài. Bạn phải tỉnh thức về 
những cảm nghĩ phát sinh do kết quả của những sự tiếp xúc ấy. Mắt 
đang tiếp xúc với sắc. Tai đang tiếp xúc với thanh. Mũi đang tiếp xúc 
với mùi. Lưỡi đang tiếp xúc với vị. Thân đang tiếp xúc với sự xúc 
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chạm. Ý đang tiếp xúc với vạn pháp. Theo Kinh Sa Môn Quả trong 
Trường Bộ Kinh, Đức Phật đã dạy về một vị Tỳ Kheo Hộ Trì Các Căn: 
“Thế nào là vị Tỳ Kheo hộ trì các căn? Khi mắt thấy sắc, Tỳ Kheo 
không nắm giữ tướng chung, không nắm giữ tướng riêng. Những 
nguyên nhân gì, khiến nhãn căn không được chế ngự, khiến tham ái, 
ưu bi, các ác, bất thiện khởi lên, Tỳ Kheo tự chế ngự nguyên nhân ấy, 
hộ trì nhãn căn, thực hành sự hộ trì nhãn căn. Khi tai nghe tiếng, mũi 
ngửi hương, thân cảm xúc, ý nhận thức các pháp, vị ấy không nắm giữ 
tướng chung, không nắm giữ tướng riêng. Nguyên nhân gì khiến ý căn 
không được chế ngự, khiến tham ái, ưu bi, các ác, bất thiện pháp khởi 
lên, Tỳ Kheo chế ngự nguyên nhân ấy, hộ trì ý căn, thực hành sự hộ trì 
ý căn. Vị ấy nhờ sự hộ trì cao quý các căn ấy, nên hưởng lạc thọ nội 
tâm, không vẩn đục. Tóm lại, hành giả nào cố gắng thu thúc lục căn là 
chẳng những đang đi trên đường lên Phật, mà cuộc sống hằng ngày 
của họ cũng luôn được an lạc, tỉnh thức và hạnh phúc. 

Đức Phật dạy: “Không có kẻ thù nào làm hại chúng ta bằng tư 
tưởng tham dục, đố ky, ganh ghét, vân vân. Một người không biết điều 
chỉnh tâm mình cho thích hợp với hoàn cảnh thì chẳng khác gì thây ma 
trong quan tài. Hãy nhìn vào nội tâm và cố gắng tìm thấy lạc thú trong 
lòng và bạn sẽ thấy một suối nguồn vô tận lạc thú trong nội tâm sẵn 
sàng cho bạn vui hưởng. Bình tĩnh không phải là yếu đuối. Một thái độ 
bình nh luôn thấy trong con người có văn hóa. Chẳng khó khăn gì cho 
một người giữ được bình tĩnh trước những điều thuận lợi, nhưng giữ 
được bình tĩnh khi gặp việc bất ổn thì thực là khó khăn vô cùng. Bằng 
sự bình tĩnh và tự chủ, con người xây được sức mạnh nghị lực. Nóng 
giận là kẻ thù tệ hại nhất của chính bạn. Tâm là người bạn tốt nhất, 
mà cũng là kẻ thù tệ hại nhất. Bạn phải cố gắng tiêu diệt những đam 
mê của tham, sân, sĩ tiểm ẩn trong tâm bằng cách tu tập giới định huệ. 

Tâm ý là gốc của muôn pháp. Trong Tâm Địa Quán Kinh, Đức 
Phật dạy: “Trong Phật pháp, lấy tâm làm chủ. Tất cả các pháp đều do 
tâm sanh.” Tâm tạo ra chư Phật, tâm tạo thiên đường, tâm tạo địa 
ngục. Tâm là động lực chính làm cho ta sung sướng hay đau khổ, vui 
hay buồn, trầm luân hay giải thoát. Trong kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: 
Trong các pháp, tâm dẫn đầu, tâm là chủ, tâm tạo tác tất cả. Nếu đem 
tâm ô nhiễm nói năng hoặc hành động, sự khổ sẽ theo nghiệp kéo đến 
như bánh xe lăn theo chân con vật kéo xe (1). Trong các pháp, tâm dẫn 
đầu, tâm làm chủ, tâm tạo tác tất cả. Nếu đem tâm thanh tịnh tạo 
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nghiệp nói năng hoặc hành động, sự vui sẽ theo nghiệp kéo đến như 
bóng với hình (2). Nhà lợp không kín ắt bị mưa đột thế nào, kẻ tâm 
không tu tất bị tham dục lọt vào cũng thế (13). Nhà khéo lợp kín ắt 
không bị mưa dột, kẻ tâm khéo tu tất không bị tham dục lọt vào (14). 
Tâm kẻ phàm phu thường xao động biến hóa rất khó chế phục gìn giữ, 
nhưng kẻ trí lại chế phục tâm mình làm cho chánh trực một cách dễ 
dàng, như thợ khéo uốn nắn mũi tên (33). Như con cá bị quăng lên bờ 
sợ sệt và vùng vẫy thế nào, thì cũng như thế, các người hãy đem tâm 
lo sợ, phấn đấu để mau thoát khỏi cảnh giới ác ma (34). Tâm phàm 
phu cứ xoay vần theo ngũ dục, xao động không dễ nắm bắt; chỉ những 
người nào đã điều phục được tâm mình mới được yên vui (35). Tâm 
phàm phu cứ xoay vần theo ngũ dục, biến hóa u-ẩn khó thấy, nhưng 
người trí lại thường phòng hộ tâm mình, và được yên vui nhờ tâm 
phòng hộ ấy (36). Tâm phàm phu cứ lén lút đi một mình, đi rất xa, vô 
hình vô dạng như ẩn náu hang sâu, nếu người nào điều phục được tâm, 
thì giải thoát khỏi vòng ma trói buộc (37). Người tâm không an định, 
không hiểu biết chánh pháp, không tín tâm kiên cố, thì không thể 
thành tựu được trí tuệ cao (38). Người tâm đã thanh tịnh, không còn 
các điều hoặc loạn, vượt trên những nghiệp thiện ác thông thường, là 
người giác ngộ, chẳng sợ hãi (39). Cái hại của kẻ thù gây ra cho kẻ thù 
hay oan gia đối với oan gia, không bằng cái hại của tâm niệm hướng 
về hành vi tà ác gây ra cho mình (42). Chẳng phải cha mẹ hay bà con 
nào khác làm, nhưng chính tâm niệm hướng về hành vi chánh thiện 
làm cho mình cao thượng hơn (43). Những vị A-la-hán đã bồ hết lòng 
sân hận, tâm như cõi đất bằng, lại chí thành kiên cố như nhân đà yết 
la, như ao báu không bùn, nên chẳng còn bị luân hồi xoay chuyển (95). 
Những vị A-la-hán ý nghiệp thường vắng lặng, ngữ nghiệp hành 
nghiệp thường vắng lặng, lại có chánh trí giải thoát, nên được an ổn 
luôn (96). Trong những thời quá khứ, ta cũng từng thả tâm theo dục 
lạc, tham ái và nhàn du, nhưng nay đã điều phục được tâm ta như con 
voi đã bị điều phục dưới tay người quản tượng tài giỏi (326). Hãy vui 
vẻ siêng năng, gìn giữ tự tâm để tự cứu mình ra khỏi nguy nan, như voi 
gắng sức để vượt khỏi chốn sa lây (327). 
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Try to Be Moderate and Selƒ-Restraint & 
Restraim and Confrol the Body and Mind 


Be Moderate and Selƒf-Restraimt in Daily Lực: Before entering 
Nirvana, the Buddha emphasized In front of his disciples that Buddhists 
must definitely build up their foundation of knowledge In cultIvation In 
which we cannot lack understanding of how practitloners can Be 
Moderate and Self-Restrainnt & Restrainn and Control the Body and 
Mind. We can easily recognize physical Irregularitiles, such as 
blindness, deafness, deformed limbs, but 1rregulariies of mind are 
another matter. When you begin to practice Buddhist cultivation, you 
see things differently. You can see the mental distortions that formerly 
seemed normal, and you can see danger where you dịd not see 1t 
before. This brings sense restraint. You become sensitive, like one who 
enters a forest or Jungle and becomes aware of danger from poIsonous 
creatures, thorns, and so forth. One with a raw wound 1s likewIse more 
aware of danger from flies. For Buddhist practitioners, the danger 1s 
Íom sense obJects. Sense moderatlon and self-restraint are thus 
necessary; In fact, they are the highest kinds of virtue. As in eating and 
drinking, tt 1s difficult to eat and to drink little or in moderation. Let 
learn to eat with mindfulness and sensitivifty to our needs, learn to 
distinguish needs from desires. Training the body 1s not In 1(self self- 
torment. Going without sleep or without food may seem extreme at 
times. We must be willing to resist laziness and defilement, to stir them 
up and watch them. Once these are understood, such practices are no 
longer necessary. This Is why we should eat, sleep, and talk little, for 
the purpose of opposing our desires and making them reveal 
themselves. 

In Buddhism, moderation and self-restraint do not mean overdoIing 
1n restraining; 1t means practitioners should be mindful of it throughout 
the day, but do not overdo 1t. We still walk, eat, and act naturally, and 
then develop natural mindfulness of what 1s going on within ourselves. 
Not to force our cultivation or to force ourselves Into awkward patterns 
for this 1s also another form of craving. Patlence and endurance are 
necessary. lÝ we act naturally and are mindful, wisdom will come 
naturally. The worldly way 1s outgoing exuberant; the way of the 
devoted Buddhist”s life 1s restrained and controlled. Constantly work 
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agaInst the graIn, against the old habifs; eat, speak, and sleep little. If 
we are lazy, ralse energy. [f we feel we can not endure, raIse patience. 
lf we like the body and feel attached to It, learn to see 1t as unclean. 
Virtue or following precepts, and concenfratlon or medifation are aIds 
to the practice. They make the mind calm and restrained. But outward 
restraint 1s only a convention, a tool to help gain Inner coolness. We 
may keep our eyes cast down, but still our mind may be distracted by 
whatever enters our field of vision. Perhaps we feel that this liÍe 1s foO 
difficult, that we Just can not do it. But the more clearly we understand 
the truth of things, the more incentive we will have. Keep our 
mindfulness sharp. In daily activity, the Important point 1s Intention; 
know what we are doing and know how we feel about it. Learn to know 
the mind that clings to ideas of purity and bad karma, burdens Itself 
with doubt and excessive fear of wrongdoing. This, too, 1s attachment. 
We must know moderation In our daily needs. Robes need not be of 
fine material, they are merely to protect the body. Food 1s merely to 
sustan us. The Path constantly opposes defilements and habitual 
desires. 

Buddhist practitioners should always remember that sense restraint 
means resfraining oneself. So, sense resfraint means to follow our own 
senses and feelings, this 1s a proper practice. We should be mindful of 
1t throughout the day. But do not overdo 1t. Walk, eat, and act naturally, 
and then develop natural mindfulness of what 1s going on within 
ourselves. To force our meditation or force ourselves Into awkward 
patterns Is another form of craving. Patience and endurance are 
necessary. lÝ we act naturally and are mindful, wisdom will come 
naturally. The Buddha taught about “Restrainng oneself” in the 
Dharmapada Sutra. “He who sfrictly adorned, lived in peace, subdued 
all passions, controlled all senses, ceased to InJure other beings, 1s 
indeed a holy Brahmin, an ascetic, a bhikshu (Dharmapada 142). 
Rarely found ¡n this world anyone who restrained by modesty, avoIds 
reproach, as a well-trained horse avoids the whip (Dharmapada 143). 
Like a well-trained horse, touch by the whip, even so be strenuous and 
zealous. By faith, by virue, by effort, by concentration, by 
Invesfigation of the Truth, by being endowed with knowledge and 
conduct, and being mindful, get rid of this great suffering (Dharmapada 
144). Iregators guide the water to their fields; fletchers bend the 
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arrow; carpenters bend the wood, the virtuous people control 
themselves (Dharmapada 145). What should have been done 1s left 
undone; what should not have been done 1s done. This 1s the way the 
arrogant and wicked people Increase their grief (Dharmapada 292). 
Those who always earnestly practice controlling of the body, follow not 
what should not be done, and constantly do what should be done. This 
1s the way the mindful and wise people end all their sufferings and 
1mpuritiles (Dharmapada 293). As an elephant In the battlefield endures 
the arrows shot from a bow, I shall withstand abuse In the same 
mamner. Truly, most common people are undisciplined (who are 
Jealous of the disciplined) (Dharmapada 320). To lead a tamed 
elephant In battle 1s good. To tame an elephant for the king to ride 1t 
better. He who tames himself to endure harsh words patiently 1s the 
best among men (Dharmapada 32lI). Tamed mules are excellent; 
Sindhu horses of good breeding are excellent too. But far better 1s he 
who has trained himself (Dharmapada 322). Never by those vehicles, 
nor by horses would one go to Nirvana. Only self-tamers who can reach 
Nirvana (Dharmapada 323). It is good to have control of the eye; 1t IS 
good to have control of the ear; 1t 1s good to have control of the nose; If 
1S øood to have confrol of the tongue (Dharmapada 360). It is good to 
have confrol of the body; 1t 1s good to have control of speech; 1t 1s good 
to have control of everything. A monk who 1s able to control 
everything, 1s free from all suffering (Dharmapada 362). He who 
controls his hands and legs; he who controls his speech; and In the 
highest, he who delights in meditation; he who 1s alone, serene and 
contented with himself. He 1s truly called a Bhikhshu (Dharmapada 
362). Censure or control yourself. Examine yourself. Be self-guarded 
and mindful. You wIll live happily (Dharmapada 379). You are your 
own protecfor. You are your own refuge. Try to control yourself as a 
merchant controls a noble steed (Dharmapada 380). One who conquers 
himself 1s greater than one who 1s able to conquer a thousand men in 
the battlefield (Dharmapada 103). Self-conquest 1s, indeed, better than 
the conquest of all other people. To conquer onself, one must be 
always self-controlled and disciplined one”s action (Dharmapada 104). 
Neither the god, nor demigod, nor Mara, nor Brahma can win back the 
victory of a man who 1s self-subdued and ever lives In restraint 
(Dharmapada 105).” 
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To Observe Buddhist Precepts Meaning to Restrain and Confrol 
the Body and Mind: The worldly way 1s outgoing exuberant; the way 
of the devoted Buddhist”s life 1s restrained and controlled. Constantly 
work against the grain, against the old habits; eat, speak, and sleep 
little. If we are lazy, ralse energy. lf we feel we can not endure, raIse 
patlence. If we like the body and feel attached to 1t, learn to see 1t as 
unclean. Restraint and control the body and mind also mean sense 
restraint which 1s monitoring proper practices. We should be mindful of 
1t throughout the day. But do not overdo 1t. Walk, eat, and act naturally, 
and then develop natural mindfulness of what 1s going on within 
ourselves. To force our meditation or force ourselves Into awkward 
patterns Is another form of craving. Patience and endurance are 
necessary. lÝ we act naturally and are mindful, wisdom will come 
naturally. Virtue or following precepts, and concentration or meditation 
are aids to the practice. They make the mind calm and restrained. But 
outward restraint Is only a convention, a tool to help gain Iinner 
coolness. We may keep our eyes cast down, but still our mind may be 
distracted by whatever enters our field of vision. Perhaps we feel that 
this life 1s too difficult, that we Just can not do 1t. But the more clearly 
we understand the truth of things, the more Incentive we wIll have. 
Keep our mindfulness sharp. In daily activity, the Iimporfant pOInt 1s 
intention. ; know what we are doing and know how we feel about 1t. 
Learn to know the mind that clings to ideas of purity and bad karma, 
burdens itself with doubt and excessive fear of wrongdoing. This, foo, 
1s attachment. We must know moderation In our daily needs. Robes 
need not be of fine material, they are merely to protect the body. Food 
1s merely to sustain us. The Path constantly opposes defilemenfs and 
habitual desires. 

Skillfully UHnHizing the Mimd to Restraimt the Other Five Fqculfies: 
Skillfully utilizing the mìínd to restraint the other five faculties also 
means to restrain and control the body and mind or to restrain and 
control the six faculties. In Buddhism, no slackness or no loosener 
means staying wa(chful and alert or concentration of mind and will on 
the good. No looseness 1s one of the good mental function elements In 
the doctrine of the Fa-Hsiang School. Appamado 1s a mental function 
Of resisting evil existences and cultivating good ones; however, 1t” 
only a provisional element, not a real one. Practitioners should always 
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utilize the mind and consciousness to contemplate on the rest five 
faculties that they are the main reasons that cause human beings to fall 
Iinto hells, to be reborn in the realm of the hungry ghosts, or animals, 
asuras, devas, or human beInss, etc. lt 1s agreeable that the mind and 
conscIousness and other five faculties that help us maintain our dally 
activitles, but they are also the main factors that bring sufferings and 
afflictions to our body and mind. They are the main agenfs that cause 
us fo create unwholesome karma, and eventually we will fall Into evil 
ways because of them. Do not think that the eyes are that great, Just 
because they help us see things. It 1s exactly because of their help that 
we gIve rise fo all kinds of sufferings and afflictions. For Instance, 
when we see an affractive person of the opposite sex, we become 
greedy for sex. If we do not get what we want, we wIll be afflicted; and 
1Í we get what we want, we will also be afflicted. The other faculties, 
ear, nose, tongue, body and mind are the same way. They make one 
ØIve rise to many sufferings and afflicions. Therefore, the Buddha 
advised his disciples thus: “You should cultivate until you are unaware 
of heaven above, people in between, and earth below.” If we cultivate 
until the time heaven, earth, people, east, west, south, north, etc., can 
no longer Impact our six faculties, then at that point we are liberated 
from all hindrances. The sIx sense-organs can be entrances to the hells; 
at the same time, they can be some of the most important entrances to 
the great enlightenment; for with them, we create karmas and sins, but 
also with them, we can practise the right way. According to the Sangiti 
Sutta In the Long Discourses of the Buddha, there are siX roofs Or 
faculties (Indriyam): #ye 1s one of the six senses on which one relies or 
from which knowledge 1s received. Eøar 1s one of the six unions of the 
SIX sense organs with the six obJects of the senses, the ears 1s In union 
with sound heard. Wose 1s In union with the smell smelt, this 1s one of 
the six unions of the sIx sense organs with the six objects of the senses. 
Tongue 1S 1n union with the taste tasted, this 1s one of the six unions of 
the six sense organs with the six obJects of the senses. Body 1s In union 
with the thing touched, this 1s one of the six unions of the six sense 
organs with the six obJects of the senses. And the Minđ 1s in union with 
the dharma thought about. The Buddha said: “Karma that you have 
made for yourself can only disappear Ifƒ you want 1t to. No one can 
make you want 1t to disappear. [ have many kinds of medicine, but I 
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can't take 1t for you.” Patience and endurance are necessary. lf we act 
naturally and are mindful, wisdom will come naturally. It 1s obvIous 
that during meditation, the six organs are closed and purified In order to 
develop therr unlimited power and Interchange (in the case of Buddha). 
Thịs full development enables the eye to see everything In a great 
chiliocosm from 1s hipghest heaven down to 1fs lowest hells and all the 
beIngs past, present, and future with all the karma of each. 

In the six sense-organs, thought, the mind-sense, the sixth of the 
senses, the perception of thinking or faculty of thinking or the thinking 
mind. According to Most Venerable Piyadassi in “The Buddha's 
Anclent Path,” faculty of mind recognizes mental obJects, we know, IS 
not something tangible and perceptible like the other five faculties, 
which recognizes the external world. The eye cognizes the world of 
colors (vanna) or visible obJects, the ear audible sounds, and so forth. 
The mind, however, cognizes the world of ideas and thoughts. Faculty 
of mind literally means “chief” or “lord”. Forms can only be seen by 
the faculty of the eye and not by the ear, hearing by the faculty of the 
ear, and so on. When 1t comes to the world of thoughts and Ideas the 
faculty of the mind lord over the mental realm. The eye can not think 
thoughts, and collect Ideas, but 1t 1s Instrumental in seeing visible 
forms, the world of colors. Besides, practicing in Buddhism can lead to 
pure and obJective observation and 1s intended to prevent emotions 
such as joy, sadness, love, Jealousy, sympathy, antipathy, desire, 
hatred, etc. Practitioners always consider the six senses are obJects of 
medifation practices. According to Bikkhu PIyananda in The Gems of 
Buddhism Wisdom, you must always be aware of the sense organs such 
as eye, ear, nose, tongue and body and the contact they are having with 
the outside world. You must be aware of the feelings that are arIsing as 
a result of this contact. Eye 1s now In contact with forms (rupa). Ear 1s 
now In confact with sound. Nose 1s now in conatct with smell. Tongue 1s 
now In contact with taste. Body 1s now 1n confact with touching. Mind 1s 
now 1n conftact with all thíngs (dharma). According to the 
Samannaphala Sutta in the Long Discourses of the Buddha, the Buddha 
taught about “a guardian of the sense-door.” How does a monk become 
a guardian of the sense-door? Here a monk, on seeiIng a visible obJect 
with the eye, does not grasp at IS majJor sipns or secondary 
characteristics. Because greed and sorrow, evil unskilled states, would 
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overwhelm him 1f he dwelt leaving this eye-faculty unguarded, so he 
practises guading 1t, he protects the eye-faculty, develops restraint of 
the eye-faculty. On hearing a sound with the ear...; on smelling an 
odour with the nose...; on tasting a flavour with the tongue...; on 
feeling an obJect with the body...; on thinking a thought with the mind, 
he does not grasp at Its major signs or secondary characteristics, he 
develops restraint of the mind-faculty. He experlences within himself 
the blameless bliss that comes from maintaining this Ariyan guarding 
of the faculties. In short, those who try to restraint the six senses are not 
only advancing on the path to Buddhahood, but they also have peace, 
mindfulness and happiness In their daily life. 

The Buddha taupht: “No enemy can harm one so much as one”s 
own thoughfs of craving, thoughts of hate, thoughts of Jealousy, and so 
on. A man who does not know how to adJust his mind according to 
circumstances would be like a corpse In a coffin. Turn your mind to 
yourself, and try to find pleasure within yourself, and you will always 
find therein an Infinite source of pleasure ready for your enJoyment. lt 
1s only when the mind 1s confrolled and 1s kept to the right road of 
orderly progress that 1t becomes useful for 1s possessor and for socIety. 
A disorderly mind 1s a liability both to 1fs owner and to others. All the 
havoc In the world 1s created by men who have not learned the way of 
mind control, balance and poise. Calmness Is not weakness. A calm 
attitude at all times shows a man of culture. It 1s not too difficult for a 
man to be calm when things are favourable, but to be calm when things 
are going wrong 1s difficult indeed. Calmness and control build up a 
person”s strength and character. Angry 1s the most dangerous enemy. 
Mind 1s your best friend and worst woe. You must try to Ki the 
passlons of lust, hatred and Ignorance that are latent in your mind by 
means of morality, concentration and wisdom. 

The mind 1s the root of all dharmas. In Contemplation of the Mind 
Sutra, the Buddha taught: “All my tenets are based on the mind that 1s 
the source of all dharmas." The mind has brought about the Buddhas, 
the Heaven, or the Hell. It is the main driving force that makes us 
happy or sorrowful, cheerful or sad, liberated or doomed. In the 
Dharmapada, the Buddha taught: Of all dharmas, mind 1s the 
forerunner, mind 1s chief. We are what we think, we have become what 
we thought (what we are today came from our thoughts of yesterday). 
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lf we speak or act with a deluded mind or evil thoughts, suffering or 
pain follows us, as the wheel follows the hoof of the draught-ox 
(Dharmapada 1). Of all dharmas, mind 1s the forerunner, mind 1s chief. 
We are what we think, we have become what we thought. If we speak 
or act with a pure mind or thought, happiness and Joy follows us, as Our 
own shadow that never leaves (Dharmapada 2). Às rain penetrates and 
leaks Into an 1ll-thatched hut, so does passion enter an untrained mind 
or uncultivated mind (Dharmapada 13). As rain does not penetrate a 
well-thatched hut, so does passion not enter a cultivated mind 
(Dharmapada 14). The wavering and restless, or unsteady mind, 
difficult to guard, difficult to hold back; a wise man steadies his 
trembling mind and thought, as a fletcher makes strailght his arrow 
(Dharmapada 33). As a fish drawn from 1s watery abode and thrown 
upon the dry land, our thought quivers all over In Its effort to escape the 
realm of Mara (Dharmapada 34). It 1s good to control the mind, which 
Is dificult to hold in and fliphty, rushing wherever I( wishes; a 
controlled mind brings happiness (Dharmapada 35). The mind 1s hard to 
perceive, extremely subt(le, flits whenever It wishes. Let the wise 
person guard ¡t; a guarded mind 1s conducive to hapiness (Dharmapada 
36). Traveling far, wandering alone, bodiless, lying in a cave, is the mind. 
Those who subdue 1t are freed from the bonds of Mara (Dharmapada 37). He 
whose mind 1s not steady, he who does not know the True Law, he whose 
confidence wavers, the wisdom of such a person will never be perfect 
(Dharmapada 38). He whose mind 1s free from lust of desires, he who 1s not 
affected by hatred, he who has renounced both good and evil, for such a 
vigilant one there 1s no fear (Dharmapada 39). Whatever harm an enemy may 
do to an enemy, or a hater to a hater, an ill-directed mind can do one far 
øreater harm (Dharmapada 42). What neither mother, nor father, nor any other 
relaive can do, a well-directed mind can do one far greater good 
(Dharmapada 43). Like the earth, Arhats who are balanced and well- 
disciplined, resent not. He 1s like a pool without mud; no new births are In 
store for him (Dharmapada 95). Those Arhats whose mind 1s calm, whose 
speech and deed are calm. They have also obtained right knowing, they have 
thus become quiet men (Dharmapada 96). In the past times, this mind went 
wandering wherever 1t liked, as it wished and as 1t pleased. But now I shall 
completely hold 1t under conftrol as a rider with his hook a rutting elephant 
(Dharmapada 326). Take delight in heedfulness, check your mind and be on 
your guard. Pull yourself out of the evil path, Just like the elelphant draws 
1fself out of the mud (Dharmapada 327). 
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Chương Ba Mươi 
Chapter Thirty 


Quân Bình Tham Dục 


Tham dục là ham muốn của cải trần thế. Hầu hết người đời thường 
định nghĩa hạnh phúc trần tục như là sự thỏa mãn của mọi tham dục. 
Tham dục trần thế là vô hạn, nhưng chúng ta lại không có khả năng 
nhận ra chúng và tham dục không được thỏa mãn thường gây ra khổ 
đau phiền não cho mình và cho người. Khi chúng ta chỉ phần nào thỏa 
mãn tham dục, chúng ta luôn có khuynh hướng tiếp tục theo đuổi 
chúng cho đến khi được thỏa mãn, chính vì vậy mà chúng ta càng gây 
nên khổ đau cho mình và cho người. Ngay cả khi đã thỏa mãn tham 
dục, chúng ta cũng khổ đau. Chúng ta chỉ nghiệm được chân hạnh phúc 
và an nhin tự tại khi chúng ta có ít tham dục. Đây cũng là một trong 
những bước lớn đến bến bờ giải thoát của chúng ta. Theo Kinh Pháp 
Cú 202, Đức Phật day: “Không lửa nào bằng lửa tham. Không ác nào 
bằng sân hận. Không khổ nào bằng khổ uẩn. Không lạc nào hơn sự an 
lạc nơi Niết Bàn.” Đức Phật cũng dạy thêm: “Tham dục chính là nguồn 
gốc của khổ đau. Mọi vật rồi sẽ thay đổi, vì thế không nên luyến ái 
hay vướng víu vào một thứ gì. Nên nhiếp tâm thanh tịnh tìm chân lý và 
đạt đến hạnh phúc vĩnh hằng.” Biết tri túc thiểu dục là biết sẽ giúp 
chúng ta diệt trừ tham dục. Điều nầy có nghĩa là biết thỏa mãn với 
những điều kiện vật chất khả dĩ giúp cho chúng ta có đầy đủ sức khỏe 
để tu tập. Đây là phương cách hữu hiệu nhất để cắt đứt lưới tham dục, 
an ổn thân tâm và có nhiễu thì giờ giúp đở tha nhân. Trong Kinh Trung 
Bộ, Đức Phật dạy: “Này các Tỷ kheo, do dục làm nhân, do dục làm 
duyên, do dục làm nguyên nhân, do chính dục làm nhân, vua tranh 
đoạt với vua, Sát Đế Lợi tranh đoạt với Sát Đế Lợi, Bà La Môn tranh 
đoạt với Bà La Môn, gia chủ tranh đoạt với gia chủ; mẹ tranh đoạt với 
con, con tranh đoạt với mẹ; cha tranh đoạt với con, con tranh đoạt với 
cha; anh em tranh đoạt với anh em; anh tranh đoạt với chị, chị tranh 
đoạt với anh; bạn bè tranh đoạt với bạn bè. Khi họ đã dấn thân vào 
tranh chấp, tranh luận, tranh đoạt thì họ tấn công nhau bằng tay, tấn 
công nhau bằng gạch, tấn công nhau bằng gậy, tấn công nhau bằng đao 
kiếm. Rồi thì đi đến tử vong hay chịu đựng khổ đau gần như tử vong. 
Này các Tỷ kheo, do dục làm nhân, do dục làm duyên, do dục làm 
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nguyên nhân, do chính dục làm nhân, họ cầm mâu và thuẫn, họ đeo 
cung và tên, họ dàn trận hai mặt và tên được nhắm bắn nhau, đao được 
quăng ném nhau, kiếm được vung chém nhau. Họ bắn và đâm nhau 
bằng tên, họ quăng và đâm nhau bằng đao, họ chặt đầu nhau bằng 
kiếm. Rồi thì đi đến tử vong hay chịu đựng khổ đau gần như tử vong.” 
Tưởng cũng nên nhắc lại chính vì tham dục là nguồn gốc của khổ đau 
phiển não nên sau khi đến Thi Thành, lúc Đức Phật sắp nhập diệt, 
Ngài yêu cầu chư Tăng họp lại nếu họ có vấn đề nào cần muốn hỏi. 
Tất cả mọi người đều im lặng. Đức Phật nhìn thoáng qua mọi người 
trước khi Ngài tóm tắc lại những lời di huấn sau cùng của mình bao 
gồm vài lời nhắc nhở và nhấn mạnh về những giáo pháp mà Ngài đã 
thuyết giảng trước đây. Đức Phật đã nhấn mạnh rằng người Phật tử 
nhất định phải có một nên tảng hiểu biết vững chắc để tu hành, trong 
đó chúng ta không thể thiếu việc thông hiểu việc làm thế nào để Quân 
Bình Tham Dục. 

Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng lòng tham muốn che lấp tâm 
thức hữu tình thì không cho phép thiện pháp nẩy sinh. Chính những 
phiền não của lòng tham muốn xô đẩy sai khiến thân tâm hữu tình 
khiến cho đắm đuối mãi trong vòng luân hồi sanh tử. Nếu chúng ta 
không có ham muốn cho riêng chúng ta; nếu chúng ta làm việc và 
kiếm tiền nhằm giúp đổ người khác; nếu chúng ta lấy tu tập là sự 
nghiệp và sự nghiệp là tu tập thì cuộc sống của chúng ta trong sánh và 
hạnh phúc biết dường nào! Tuy nhiên, nhiều người không hiểu điều 
nầy. Họ chỉ hứng thú tới việc kiếm tiển thật nhiều hoặc thành công 
trong sự nghiệp ngoài đời. Nên nhớ rằng đây chỉ là cái “Tôi” nhổ nhoi 
mà thôi. Phật tử chân thuần nên làm thật nhiều tiền để giúp đở mọi 
người, thì dầu có tạo ra sự nghiệp thế tục cũng là sự nghiệp tốt. Lòng 
ham muốn vị kỷ thúc đẩy chúng ta thỏa mãn những gì mình cần cũng 
như những gì mình không xứng đáng được như ăn uống, nhà cửa, xe cộ, 
tài sản và danh vọng, vân vân. Mắt thì ham nhìn nơi sắc đẹp không 
biết chán, tai ham nghe mọi thứ âm thanh du dương, mũi ham mong 
ngửi mùi hương các loại, lưỡi ham nếm các vị béo bổ ngọt ngon, thân 
ham những xúc chạm mịn màng, và ý ham các sự ghét thương bỉ thử, 
vân vân. Lòng tham của con người như thùng không đáy, như biển cả 
lấy nước liên tục từ trăm ngàn sông hồ to nhỏ, hết ngày nầy qua ngày 
khác. Trong thời mạt pháp nầy, chúng sanh nói chung và nhân loại nói 
riêng, đã và đang dùng đủ mọi phương cách, thủ đoạn, mưu chước để 
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lường gạt và tàn hại lẫn nhau. Thế nên cuộc đời của chúng sanh, nhất 
là nhân loại, vốn dĩ đã đau khổ, lại càng đau khổ hơn. Tất cả đều do 
nơi tánh tham lam, lòng ích kỷ bổn xẻn mà ra. Chính bằng mưu gian 
chước quỷ, dối gạt, phương tiện cũng như lật lọng bằng mọi thủ đoạn 
để đạt cho bằng được. Lòng tham là mãnh lực tinh thần mạnh mẽ 
khiến cho người ta đấu tranh giết chóc, lọc lừa dối trá lẫn nhau, ngay 
cả những hành động tàn độc cũng không chừa. Tham dục trần thế là vô 
hạn, nhưng chúng ta lại không có khả năng nhận ra chúng và tham dục 
không được thỏa mãn thường gây ra khổ đau phiển não cho mình và 
cho người. Khi chúng ta chỉ phần nào thỏa mãn tham dục, chúng ta 
luôn có khuynh hướng tiếp tục theo đuổi chúng cho đến khi được thỏa 
mãn, chính vì vậy mà chúng ta càng gây nên khổ đau cho mình và cho 
người. Ngay cả khi đã thỏa mãn tham dục, chúng ta cũng khổ đau. 
Chúng ta chỉ nghiệm được chân hạnh phúc và an nhiên tự tại khi chúng 
ta có ít tham dục. Đây cũng là một trong những bước lớn đến bến bờ 
giải thoát của chúng ta. Đức Phật dạy: “Tham lam chính là nguồn gốc 
của khổ đau. Mọi vật rồi sẽ thay đổi, vì thế không nên luyến ái hay 
vướng víu vào một thứ gì. Nên nhiếp tâm thanh tịnh tìm chân lý và đạt 
đến hạnh phúc vĩnh hằng.” Biết tri túc thiểu dục là biết sẽ giúp chúng 
ta diệt trừ tham dục. Điều nầy có nghĩa là biết thỏa mãn với những 
điều kiện vật chất khả dĩ giúp cho chúng ta có đầy đủ sức khỏe để tu 
tập. Đây là phương cách hữu hiệu nhất để cắt đứt lưới tham dục, an ổn 
thân tâm và có nhiều thì giờ giúp đở tha nhân. Tu tập sẽ giúp chúng ta 
quân bình được tham dục bằng sự chú tâm vào để mục bất tịnh. Dính 
mắc vào vóc dáng có thể là một cực đoan. Gặp trường hợp như thế 
chúng ta phải để tâm đến một cực đoan khác của cơ thể. Chúng ta hãy 
quan sát cơ thể và xem đó như một xác chết. Hãy nhìn vào tiến trình 
tan rã, hủy hoại của một xác chết. Cũng có thể quan sát từng bộ phận 
của cơ thể như tim, phổi, gan, mắt, máu, nước tiểu, mồ hôi, vân vân. 
Hãy nhớ lại hình ảnh của các yếu tố bất tịnh của cơ thể mỗi khi tham 
dục phát sanh. Lầm như thế sẽ tránh khỏi tham dục quấy nhiễu. Hơn 
nữa, qua tu tập, chúng ta có thể thấy dây trói tham ái và chấp thủ buộc 
chúng ta vào ngục tù sanh tử. Nói cách khác, tham ái là gốc rễ ngăn 
cản chúng ta không phát sanh động lực từ bỏ sanh tử, mà còn là một 
trong những yếu tố chính trói buộc chúng ta vào sanh tử. Để đối trị 
tham ái, hãy thiển quán về sự bất tịnh của thân xác. Khi chúng ta bị 
ràng buộc vào một người nào chẳng hạn, hãy quán sát người ấy chỉ là 
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một cái túi đựng những thứ ô uế. Khi ấy sự tham ái và chấp thủ của 
chúng ta sẽ giảm thiểu. 


To Balance Lust 


Craving, lust, greed, or affection means desire of worldly materials. 
Most people define happiness as the satisfaction of all desires. The 
desires are boundless, but our ability to realize them 1s not, and 
unfulfiled desires always create suffering. When desires are only 
partially fulfilled, we have a tendency to continue to pursue until a 
complete fulfilliment 1s achieved. Thus, we create even more suffering 
for us and for others. We can only realize the true happiness and a 
peaceful state of mind when our desires are few. This 1s one of the 
great steps towards the shore of liberaton. According to the 
Dharmapada Sutra, verse 202, the Buddha taught: “Ihere 1s no fire like 
the fire of lust. No crime like hate. There 1s no 1ll like the body. No 
bliss hipher than peace In the Nirvana.” The Buddha also further 
taught: “Craving and desire are the cause of all unhappiness or 
suffering. Everything sooner or later must change, so do not become 
attached to anything. Instead devote yourself to clearing your mind and 
finding the truth, lasting hapiness.” Knowing how to feel satisfied with 
Íew possessions help us destroy greed and desire. This means being 
content with material conditions that allow us to be healthy and strong 
enouph to cultivate. This 1s an effective way to cut through the net of 
passlons and desires, affain a peaceful state of mind and have more 
time to help others. In the Middle Length Discourses, the Buddha 
taught: “O Bhikksus, with sense desires as cause, with sense desires as 
motIves, kings are fiphting with kings, khattiya are fighting with 
khattiya, brahmanas are fighting with brahmanas, householders are 
fighting with householders, mother 1s fighting with son, son 1s fighting 
with mother, father 1s fiphting with brother, brother 1s fiphting with 
SIster, sister 1s fighting with brother, friend Is fighting with friend. When 
they engage themselves In fighting, in quarrels, in disputes, they attack 
each other with hands, they attack each other with stones, they attack 
each other with sticks, they attack each other with swords. Thus they 
are going to death, or to suffer like death. O Bhikksus, with sense 
desires as cause, with sense desires as motives, they take hold of 
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spears, they take hold of shields, they wear bows and arrows. They 
arransge themselves 1n two lines, and arrows are thrown at each other, 
knives are thrown at each other, swords are slashed at each other. They 
plerce each other with arrows, they slash each other with knives, they 
cut each other heads with swords. Thus they are going to death, or to 
suffer like death.” It should be reminded that lust itself 1s the very 
source of all sufferings and afflictions, so after arriving in Kusinagara, 
at his death approached, the Buddha asked the assembly of monks I1f 
they had any questions. The gathering remained silent. The Buddha 
took a qulck look at all of his disciples before summarized his Last 
Teachings which Include some of his reminders on the previously 
preached teachings. The Buddha emphasized in front of his disciples 
that Buddhists must definitely build up their foundation of knowledge 
1n cultivation in which we cannot lack understanding of knowing how to 
Balance Lust. 

Buddhist practitioners should always remember that lust 1s the 
cover of desire which overlays the mind and prevents the good from 
appearing. Lust 1s the messenger, or temptation of desire which causes 
clinging to earthly life and things, therefore reincarnation. Only If we 
have no desire for ourselves; 1ƒ we are working and earning money In 
order to help other people; If we make cultivation our business and our 
business 1s cultivation only, then how clear and happy our life will be! 
However, most people don”t understand this. They are only Interested 
in making a lot of money or becoming successful in worldly business. 
Remember, this 1s only a small “I'. Devout Buddhists should make a lot 
of money to help all people, then even we create our worldly business, 
If 1S a øood business. It is a selfish desire for more than we need or 
deserve, such as food, house, car, wealth, honors, etc. Eyes are longing 
for viewing beautiful forms without any satisfaction, ears are longing 
for melodious sounds, nose 1s longing for fragrance, tongue 1s longing 
for delicate tastes, body 1s longing for soothing touches, and mind 1s 
longing for various emotions of love and hate from self and others. 
Human beings” greediness 1s like a barrel without bottom. Ït 1s Just as 
the great ocean obtaining continuously the water from hundreds and 
thousands of large and small rivers and lakes everyday. In this Dharma 
Ending Age, sentient beings, especially human beings use every 
method to manipulate and harm one another. Sentilent beings” lives, 
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especially, those of human beings” are already filled with pain and 
sufferings, now there are even more pain and sufferings. Through 
tricks, expedients, and manipulatons we try to reach our goal 
1rrespective of whatever happens to others. Greed 1s a powerful mental 
force that drives people to fight, kill, cheat, lie and perform varlous 
forms of unwholesome deeds. The desires are boundless, but our 
ability to realize them 1s not, and unfulfilled desires always create 
suffering. When desires are only partially fulfilled, we have a tendency 
fo continue to pursue until a complete fulfillment 1s achieved. Thus, we 
create even more suffering for us and for others. We can only realize 
the true happiness and a peaceful state of mind when our desires are 
few. This 1s one of the great steps towards the shore of liberation. The 
Buddha taught: “Greed and desire are the cause of all unhappIness or 
suffering. Everything sooner or later must change, so do not become 
attached to anything. Instead devote yourself to clearing your mind and 
finding the truth, lasting happiness.” Knowing how to feel satisfiied with 
Íew possessions help us destroy greed and desire. This means being 
content with material conditions that allow us to be healthy and strong 
enouph to cultivate. This 1s an effective way to cut through the net of 
passlons and desires, affain a peaceful state of mind and have more 
time to help others  Culivaton helps us balance “Lust by 
contemplation of loathsomeness. Attachment to bodily form 1s one 
extreme, and one should keep the opposite in mind. Examine the body 
aS a corpse and see the process of decay, or think of the parts of the 
body, such as lunøs, spleen, fat, feces, and so forth. Remembering 
these and visualizing the loathsome aspects of the body wIll free us 
from lust. Furthermore, through cultivation, we can see the sfring of 
craving and attachment confines us to samsara”s prIson. In other words, 
craving and attachment are not only roots that prevent us from being 
sufficiently moved to renounce samsara, but they are also two of the 
man things that bind us to samsara. In order to overcome craving and 
attachment, we should contemplate on the impurity of the body. When 
we are attached to someone, for example, consider how that person 1s 
Just a sack full of six kinds of filthy substances. Then our attachment 
and craving wIll diminish. 
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Chương Ba Mươi Mốt 
Chapter Thirty-One 


Thân Cận Thiện Hữu Trả Thức 


Thiện hữu tri thức là bất cứ ai (Phật, Bồ tát, người trí, người đạo 
đức, và ngay cả những người xấu ác) có thể giúp đở hành giả tiến tu 
giác ngộ. Thiện có nghĩa là hiển và đạo đức, Tri là sự hiểu biết chơn 
chánh, còn Thức là thức tỉnh, không mê muội và tham đắm nơi các 
duyên đời nữa. Thế nên, thiện tri thức là người hiển, hiểu đạo, và có 
khả năng làm lợi lạc cho mình và cho người. Thiện hữu tri thức là 
người bạn đạo hạnh, người thầy gương mẫu, sống đời đạo hạnh, cũng 
như giúp đổ khuyến tấn người khác sống đời đạo hạnh. Người bạn đạo 
tốt, thực thà, chân thật, có kiến thức thâm hậu về Phật pháp và đang tu 
tập Phật pháp. Đức Phật đã nói về thiện hữu tri thức trong đạo Phật 
như sau: “Nói đến Thiện Hữu Tri Thức là nói đến Phật, Bồ Tát, Thanh 
Văn, Duyên Giác và Bích Chi Phật, cùng với những người kính tin giáo 
lý và kinh điển Phật giáo. Hàng thiện hữu tri thức là người có thể chỉ 
dạy cho chúng sanh xa la mười điều ác và tu tập mười điều lành. Lại 
nữa, hàng thiện hữu tri thức có lời nói đúng như pháp, thực hành đúng 
như lời nói, chính là tự mình chẳng sát sanh cùng bảo người khác 
chẳng sát sanh, nhẫn đến tự mình có sự thấy biết chơn thật (chánh 
kiến) và đem sự thấy biết đó ra mà chỉ dạy cho người. Hàng thiện hữu 
tri thức luôn có thiện pháp, tức là những việc của mình thực hành ra 
chẳng mong cầu tự vui cho mình, mà thường vì cầu vui cho tất cả 
chúng sanh, chẳng nói ra lỗi của người, mà luôn nói các việc thuần 
thiện. Gần gũi các bậc thiện hữu tri thức có nhiều điều lợi ích, ví như 
mặt trăng từ đêm mồng một đến rằm, ngày càng lớn, sáng và đầy đủ. 
Cũng vậy, thiện hữu tri thức làm cho những người học đạo lần lần xa 
ha ác pháp, và thêm lớn pháp lành. Chính vì những lý do vừa kể trên 
mà trước khi nhập Niết Bàn, đức Phật đã nhấn mạnh rằng người Phật 
tử nhất định phải có một nền tảng hiểu biết vững chắc để tu hành, 
trong đó chúng ta không thể thiếu thông hiểu về lợi ích của việc Thân 
Cận Thiện Hữu Tri Thức. 

Có ba bậc thiện tri thức: Giáo Thọ Thiện Trí Thức là vị thông hiểu 
Phật pháp và có kinh nghiệm về đường tu để thường chỉ dạy mình; hay 
mình đến để thỉnh giáo trước và sau khi kiết thất. Trong trường hợp 
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nhiều người đồng đả thất, nên thỉnh vị giáo thọ nầy làm chủ thất, mỗi 
ngày đều khai thị nửa giờ hoặc mười lăm phút. Ngoại Hộ Thiện Tri 
Thức là một hay nhiều vị ủng hộ bên ngoài, lo việc cơm nước, quét 
dọn, cho hành giả được yên vui tu tập. Thông thường, vị nầy thường 
được gọi là người hộ thất. Đồng Tu Thiện Tri Thức là những người 
đồng tu một môn với mình, để nhìn ngó sách tấn lẫn nhau. Vị đồng tu 
nầy có thể là người đồng kiết thất chung tu, hoặc có một ngôi tịnh am 
tu ở gần bên mình. Ngoài sự trông nhìn sách tấn, vị đồng tu còn trao 
đổi ý kiến hoặc kinh nghiệm, để cùng nhau tiến bước trên đường đạo. 
Lời tục thường nói: “Ăn cơm có canh, tu hành có bạn” là ý nghĩa nầy. 

Thời nay muốn tu hành đúng đắn phải nương nơi bậc thiện tri thức 
thông kinh điển, đã có kinh nghiệm tu thiền nhiều năm để nhờ sự 
hướng dẫn. Đây là một trong năm điều kiện cần thiết cho bất cứ hành 
giả tu thiển nào. Nếu vị tu thiển nào không hội đủ năm điều kiện trên 
rất dễ bị ma chướng làm tổn hại. Theo Kinh Kalyana-mitra, Đức Phật 
dạy, “Thời nay muốn tìm minh sư, hay thiện hữu tri thức để gần gũi 
theo học, còn có chăng trong sách vở hay gương Thánh hiển, chứ còn 
trong vòng nhân tình đời nay, quả là hiếm có vô cùng.” Các ngài còn 
dạy thêm năm điều về thiện hữu tri thức như sau: Đời nay trong 1.000 
người mới tìm ra được một người lành. Trong 1.000 người lành mới có 
một người biết đạo. Trong 1.000 người biết đạo, mới có được một 
người tin chịu tu hành. Trong 1.000 người tu hành mới có được một 
người tu hành chân chánh. Vậy thì trong 4.000 người mới tìm ra được 
bốn người tốt. 

Chính vì vậy mà Đức Phật thường khuyên chúng đệ tử của Ngài 
nên lắng nghe thiện hữu tri thức, không nên có lòng nghi ngờ. Đã gọi 
là thiện hữu tri thức thì khi họ khuyên mình tu hành cần phải có khổ 
công thì mình phải tin như vậy. Nếu mình có lòng tin một cách triệt để 
nhất định mình sẽ được minh tâm kiến tánh, phản bổn hoàn nguyên. 
Phật tử chân thuần phải thường nghe lời chỉ dạy của thiện hữu tri thức. 
Nếu vị ấy dạy mình niệm Phật thì mình phải tinh chuyên niệm Phật. 
Nếu vị ấy dạy mình đừng buông lung phóng dật thì mình không được 
buông lung phóng dật, đây chính là sự lợi lạc mà mình hưởng được nơi 
thiện hữu tri thức vậy. Sau đây là những lời Phật dạy về “Thiện Hữu 
Tri Thức” trong Kinh Pháp Cú: “Nếu gặp được người hiển trí thường 
chỉ bày lầm lỗi và khiển trách mình những chỗ bất toàn, hãy nên kết 
thân cùng họ và xem như bậc trí thức đã chỉ kho tàng bảo vật. Kết thân 
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với người trí thì lành mà không dữ (76). Những người hay khuyên răn 
dạy dỗ, cần ngăn tội lỗi kể khác, được người lành kính yêu bao nhiêu 
thì bị người dữ ghét bổ bấy nhiêu (77). Chớ nên làm bạn với người ác, 
chớ nên làm bạn với người kém hèn, hãy nên làm bạn với người lành, 
với người chí khí cao thượng (78). Được uống nước Chánh pháp thì tâm 
thanh tịnh an lạc, nên người trí thường vui mừng, ưa nghe Thánh nhơn 
thuyết pháp (79). Nếu gặp bạn đồng hành hiển lương cẩn trọng, giàu 
trí lự, hàng phục được gian nguy, thì hãy vui mừng mà đi cùng họ 
(328). Nếu không gặp được bạn đồng hành hiển lương, giàu trí lự, thì 
hãy như vua tránh nước loạn như voi bỏ về rừng (329). Thà ở riêng một 
mình hơn cùng người ngu kết bạn. Ở một mình còn rảnh rang khỏi điểu 
ác dục như voi một mình thênh thang giữa rừng sâu (330).” 


Closely Associate With Good-Knowing Advisors 


Good-knowing advisors are anyone (Buddha, Bodhisattva, wIse 
person, virtuous friends and even an evil being) who can help the 
practitioner progress along the path to Enlightenment. Good 1s kind and 
virtuous, Frlend 1s a person who 1s worthy of giving others advice, 
Knowledgeable means having a broad and proper understanding of the 
truths, Awakened means no longer mesmerized by destines of lIfe. 
Thus, Good Knowledgeable (knowing) Friend or Advisor Is a good 
person who has certain degree of knowledge of Buddhism and has the 
abilty to benefit himself and others A Good Knowledgeable 
(Knowing) Friend 1s a friend In virtue, or a teacher who exemplifies the 
virtuous life and helps and Inspires other to live a virtuous life too. A 
good friend who has a good and deep knowledge of the Buddha's 
teaching and who 1s currently practicing the law. Someone with 
knowledge, wisdom and experlence 1n Buddha's teaching and 
practicing. A wise counsel, spiritual guide, or honest and pure friend in 
cultivation. The Buddha talked about being a Good Knowing Advisor 
in Buddhism as follows: “When speaking of the good knowledgeable 
advisors, this 1s referring to the Buddhas, Bodhisatvas, Sound Hearers, 
Pratyeka-Buddhas, as well as those who have faith in the doctrine and 
sutras of Buddhism. The good knowledgeable advisors are those 
capable of teaching sentient beings to abandon the ten evils or ten 
unwholesome deeds, and to cultivate the ten wholesome deeds. 
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Moreover, the good knowledgeable advisors” speech 1s true to the 
dharma and thetr actions are øenuine and consistent with their speech. 
Thus, not only do they not Ki living creatures, they also tell others not 
to KiIIH living things; not only wIll they have the proper view, they also 
will use that proper view to teach others. The good knowledgeable 
advisors always have the dharma of goodness, meaning whatever 
actions they may undertake, they do not seek for their own happIness, 
but for the happiness of all sentient beings. They do not speak of 
others°` mistakes, but speak of virtues and goodness. There are many 
advantages and benefits to being close to the good knowledgeable 
advisors, Just as from the first to the fifteenth lunar calendar, the moon 
will gradually become larger, brighter and more complete. Similarly, 
the good knowledgeable advisors are able to help and influence the 
learners of the Way to abandon gradually the various unwholesome 
dharma and to Increase greatly wholesome dharma. For these above 
mentioned reasons, before entering Nirvana, the Buddha emphasized 
in front of his disciples that Buddhists must definitely build up thetr 
foundaton of knowledge In cultivaton in which we cannot lack 
understanding of the advantages of Closely Assoclate With Good- 
Knowing Advisors. 

There are three types of good spiritual advIsors: 7eaching Spiritual 
Advyisor 1S someone conversant with the Dharma and experienced In 
cultivation. The retreat members can have him follow theIr progress, 
guiding them throughout the retreat, or they can simply seek guidance 
before and after the retreat. When several persons hold a retreat 
together, they should ask a spiritual advisor to lead the retreat and give 
a datly fifteen-to-thirty-minute 1nspirational talk. Careftaking Spiritual 
Advisor refers fo one or several persons assisting with outside daily 
chores such as preparing meals or cleaning up, so that on retreaf can 
cultivate peacefully without distraction. Such persons are called 
“Retreat assistant.” Commmon Practice Spiritual Advisor are persons 
who practice the same method as the Individual(s) on retreat. They 
keep an eye on one another, encouraging and urging each other on. 
These cultivators can either be participants In the same retreat or 
cultivators living nearby. In addition to keeping an eye out and urging 
the practitioners on, they can exchange Ideas or experlences for the 
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common good. This concept has been captured In a proverb: “Rice 
should be eaten with soup, practice should be conducted with friends.” 

Nowadays, 1n order to have a righ( cultivation, Buddhist 
practitioners should be guided by a good advisor, who has a thorough 
understanding of the sutras and many years experience In meditation. 
Thịs 1s one of the five necessary conditions for any Zen practitloners. If 
a Zen practitioner does not meet these five conditions, he 1s very easily 
subJect to get harm from demon. According to the Kalyana-mitra Sutra, 
the Buddha taught, “Nowadays, If one wishes to find kind friends and 
Virtuous teachers to learn and to be close to them, they may find these 
people In the shining examples in old books. Otherwise, If one searches 
among the living, it would be extraordinary hard to find a single 
person.” They also reminded us five things about good-knowing 
advisor as follows: Nowadays, in 1,000 people, there 1s one good 
person. In a thousand good people, there 1s one person who knows 
religion. In one thousand people who know religion, there Is one 
person who has enough faith to practice religion. In one thousand 
people who practice religion, there is one person who cultivafes In a 
genuine and honest manner. Thus, out of four thousand people, we 
would find only four good people. 

Thus, the Buddha always encouraged his disciples to listen to Good 
Knowing Advisors without any doubt. Once we call someone our Good 
Knowing Advisors, we should truly listen to their advice. If Good 
Knowing Advisors say that cultivation requires arduous effort, we 
should truly believe 1t. IÝ we believe completely, we wIll surely be able 
to understand the mind and see the nature, return to the oriIgin and go 
back to the source. Devout Buddhists should always listen to the 
Instructons of a Good Knowing Advisor. If he tells us to recIte the 
Buddhaˆs name, we should follow the Instructions and recite. If he tells 
us not to be distracted, then we should not be distracted. This 1s the 
essential secret of cultivation that we can benefit from our Good 
Knowing Advisors. The followings are the Buddha”s teachings on 
“Good Knowing Advisors” in the Dharmapada Sutra: Should you see 
an In(elligent man who points out faults and blames what 1s blame- 
worthy, you should assoclate with such a wise person. It should be 
betfer, not worse for you to associate such a person (Dharmapada 76). 
Those who advise, teach or dissuade one from evil-doing, will be 
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beloved and admired by the good, but they will be hated by the bad 
(Dharmapada 77). Do not assoclate or make friends with evil friends; 
do not associate with mean men. Associate with good friends; assocIate 
with noble men (Dharmapada 78). Those who drink the Dharma, live 1n 
happiness with a pacified mind; the wise man ever reJoices In the 
Dharma expounded by the sages (Dharmapada 79). If you get a 
prudent and good companion who 1s pure, wise and overcoming all 
dangers to walk with, let nothing hold you back. Let find delight and 
Instrucfion 1n his companion (Dharmapada 328). lf you do not get a 
prudent and good companion who 1s pure, wise and overcoming all 
dangers to walk with; then like a king who has renounced a conquered 
kingdom, you should walk alone as an elephant does In the elephant 
forest (Dharmapada 329). It is better to live alone than to be fellowship 
with the Ignorant (the fool). To live alone doing no evIil, Just like an 
elephant roaming in the elephant forest (Dharmapada (330).” 
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Chương Ba Mươi Hai 
Chapter Thirty-Two 


Không Thân Cận Ác Tri Thức 


Ác tri thức là ác nhân, là người thô lỗ bị sân hận chế ngự, thiếu từ 
tâm, thiếu lòng tha thứ, thiếu cả tình thương. Ngược lại với những 
người tốt với đầy lòng thương yêu và quan tâm sâu xa đến những 
chúng sanh khác. Trên thế gian nầy nhiều người tâm đầy sân hận, 
không thể phân biệt được các hành động thiện ác, không khiêm 
nhường, không tôn kính các bậc đáng tôn kính, không học hỏi giáo 
pháp, cũng không tu tập. Họ dễ dàng nổi giận vì một chuyện bực mình 
nhỏ. Họ cáu kỉnh với người khác và tự hành hạ chính mình bằng sự tự 
trách. Đời sống của họ tràn đầy thô bạo và không có ý nghĩa gì. Chúng 
ta thử tưởng tượng mà xem, làm bạn với những hạng nầy có lợi ích gì? 
Trái hẳn với hạng ác tri thức, những thiện tri thức là những người bạn 
tốt, những người có tâm đầy tình thương. Họ luôn nghĩ đến sự an lạc và 
lợi ích của tha nhân. Tình thương và sự nỗng ấm của họ được biểu hiện 
qua lời nói và việc làm của họ. Họ giao tiếp với người khác bằng ái 
ngữ, bằng lợi hành và đồng sự. Họ luôn phát tâm bố thí những gì họ có 
thể bố thí nhằm lợi lạc tha nhân. Chính vì những lý do vừa kể trên mà 
trước khi nhập Niết Bàn, đức Phật đã hơn một lần nhấn mạnh rằng 
người Phật tử nhất định phải có một nên tảng hiểu biết vững chắc để tu 
hành, trong đó chúng ta không thể thiếu thông hiểu về tai hại của việc 
Thân Cận Ác Hữu Tri Thức. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Không được kết bạn với kẻ 
hơn mình, không được kết bạn với kể ngang mình, thà quyết chí ở một 
mình tốt hơn kết bạn với người ngu muội (61). Những người hay 
khuyên răn dạy dỗ, cẩn ngăn tội lỗi kẻ khác, được người lành kính yêu 
bao nhiêu thì bị người dữ ghét bỏ bấy nhiêu (77). Chớ nên làm bạn với 
người ác, chớ nên làm bạn với người kém hèn, hãy nên làm bạn với 
người lành, với người chí khí cao thượng (78). ĐI chung với người ngu, 
chẳng lúc nào không lo buồn. Ở chung với kẻ ngu khác nào ở chung 
với quân địch. Ở chung với người trí khác nào hội ngộ với người thân 
(207).” 
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Noi to Closely Associate With Evil Friends 


Evil people are coarse people who are always overwhelmed by 
anger and lacking loving-kindness that they cannot appreclate the 
difference between wholesome and unwholesome activitiles. They do 
not know the benefit or approprlateness of paying respect to persons 
worthy of respect, nor of learning about the Dharma, nor of actually 
cultivating. They may be hot-tempered, easily victimized by by anger 
and aversion. Their lives may be filled with rough and distasteful 
activitles. What 1s the use of making friends with such people? Ôn the 
confrary, good people have a deep considerateness and loving care for 
other beings. The warmth and love of their hearfs 1s manifested In 
actions and speech. Refined people like these carry out their 
relatlonships with other people in sweet speech, beneficial action, and 
sharing a common aim. They always vow to give whatever they can 
give to benefit other people. For these above mentioned reasons, 
before entering Nirvana, the Buddha emphasized more than once In 
tront of his disciples that Buddhists must defimtely build up the1r 
foundaton of knowledge In cultivaton in which we cannot lack 
understanding of the disadvatages of Closely Associate With Evil 
Friends. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha Taught: “If a traveler does 
not meet a companion who 1s better or at least equal, let him firmly 
pursue his solitary career, rather than being In fellowship with the 
foolish (Dharmapada 61). Those who advise, teach or dissuade one 
from evil-doing, wIll be beloved and admired by the good, but they 
will be hated by the bad (Dharmapada 77). Do not assoclate or make 
friends with evil friends; do not associate with mean men. Assoclate 
with good friends; associate with noble men (Dharmapada 78). He who 
companies with fools ørieves for a long time. To be with the foolish 1s 
ever painful as with an enemy. To assoclate with the wIse 1s ©ver 
happy like meeting with kinsfolk (Dharmapada 207).” 
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Chương Ba Mươi Ba 
Chapter Thirty- Three 


Tam Tu Giới-Định-Huệ 


Tổng Quan Về Giới-Định-Huệ: Giới-Định-Huệ là ba phần học của 
hàng vô lậu, hay của hạng người đã dứt được luân hồi sanh tử. Giới cốt 
yếu là giữ tất cả những giới luật đã được Đức Phật thiết lập cho sự ổn 
định tỉnh thần của các đệ tử của Ngài. Giới giúp loại bổ những ác 
nghiệp. Định là phép tu tập nhờ đó người ta đi đến yên tịnh. Định giúp 
làm yên tĩnh những nhiễu loạn tinh thần. Huệ giúp loại trừ ảo vọng để 
đạt được chân lý. Nói cách khác, Huệ hay Bát Nhã là năng lực thâm 
nhập vào bản tánh của tự thể và đồng thời nó cũng là chân lý được 
cảm nghiệm theo cách trực giác. Nếu chúng ta không trì giới thì chúng 
ta có thể tiếp tục gây tội tạo nghiệp; thiếu định lực chúng ta không có 
khả năng tu đạo; và kết quả chẳng những chúng ta không có trí huệ, 
mà chúng ta còn trở nên ngu độn hơn. Vì vậy người tu Phật nào cũng 
phải có tam vô lậu học này. Giới luật giúp thân không làm ác, định 
giúp lắng đọng những xáo trộn tâm linh, và huệ giúp loại trừ ảo tưởng 
và chứng được chân lý. Nếu không có giới hạnh thanh tịnh sẽ không 
thể đình chỉ sự loạn động của tư tưởng; nếu không đình chỉ sự loạn 
động của tư tưởng sẽ không có sự thành tựu của tuệ giác. Sự thành tựu 
của tuệ giác có nghĩa là sự viên mãn của tri thức và trí tuệ, tức giác 
ngộ trọn vẹn. Đó là kết quả của chuỗi tự tạo và lý tưởng của đời sống 
tự tác chủ. Chính vì những lý do này mà sau khi đến Thi Thành, lúc 
Đức Phật sắp nhập diệt, Ngài yêu cầu chư Tăng họp lại nếu họ có vấn 
để nào cần muốn hỏi. Tất cả mọi người đều im lặng. Đức Phật nhìn 
thoáng qua mọi người trước khi Ngài tóm tắc lại những lời di huấn sau 
cùng của mình bao gồm vài lời nhắc nhở và nhấn mạnh về những giáo 
pháp mà Ngài đã thuyết giảng trước đây. Đức Phật đã nhấn mạnh rằng 
người Phật tử nhất định phải có một nền tảng hiểu biết vững chắc để tu 
hành, trong đó chúng ta không thể thiếu việc thông hiểu Tam Tu Giới- 
Định-Huệ. Đương nhiên, Giới Định Huệ rất cần thiết cho Phật tử. 
Nhưng sau Đức Phật, Tam Học dần dần bị chia thành ba để tài riêng 
rẻ: những người tuân giữ giới luật trở thành những Luật sư; các hành 
giả tham thiển nhập định trở thành những Thiền sư; những người tu Bát 
Nhã (tu huệ) trổ thành những triết gia hay những nhà biện chứng. 
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Nói chung, giới hình thành nền móng của sự tiến triển trên con 
đường chánh đạo. Nội dung của giới hạnh trong Phật giáo bao gồm cả 
chánh ngữ, chánh nghiệp, và chánh mạng. Giới luật trong Phật giáo có 
rất nhiều và đa dạng, tuy nhiên, nhiệm vụ của giới luật chỉ có một. Đó 
là kiểm soát những hành động của thân và khẩu, cách cư xử của con 
người, hay nói khác đi, là để thanh tịnh lời nói và hành vi của họ. Tất 
cả những điều học được ban hành trong đạo Phật đều dẫn đến mục 
đích chánh hạnh nầy. Tuy nhiên, giới luật tự thân nó không phải là cứu 
cánh, mà chỉ là phương tiện, vì nó chỉ hỗ trợ cho định (samadhi). Định 
ngược lại là phương tiện cho cho sự thu thập trí tuệ, và chính trí tuệ 
nầy lần lượt dẫn đến sự giải thoát của tâm, mục tiêu cuối cùng của đạo 
Phật. Do đó, Giới, Định và Tuệ là một sự kết hợp hài hòa giữa những 
cảm xúc và tri thức của con người. Thiền sư Đơn Đồng Đại Nhẫn viết 
trong quyển 'Trở Về Vời Sự Tĩnh Lặng': "Tam Bảo trong Phật giáo Đệ 
tử nguyện quy-y Phật, nguyện quy-y Pháp, nguyện quy-y Tăng' là nên 
tảng của giới luật. Trong Phật giáo, giới luật không phải là một bộ luật 
đạo đức mà một ai đó hoặc điều gì đó bên ngoài chúng ta buộc chúng 
ta phải tuân theo. Giới luật là Phật tánh, là tính thần của vũ trụ. Thọ 
nhận giới luật là trao truyền một điều gì đó có ý nghĩa vượt lên trên sự 
hiểu biết của giác quan, như tỉnh thần của vũ trụ hay điều mà chúng ta 
gọi là Phật tánh. Những gì mà chúng ta chứng ngộ được qua thân thể 
và tâm thức được truyền từ thế hệ này qua thế hệ khác, ngoài tầm 
kiểm soát của chúng ta. Trải nghiệm sự chứng ngộ này, chúng ta có 
thể biết ơn sự cao cả như thế nào của cuộc sống con người. Dầu chúng 
ta biết hay không biết, dầu chúng ta muốn hay không muốn, tinh thần 
vũ trụ vẫn lưu truyền. Như thế chúng ta có thể học được tinh thần đích 
thực của nhân loại... Phật là vũ trụ và Pháp là giáo huấn từ vũ trụ, và 
Tăng già là một nhóm người làm cho vũ trụ và giáo huấn của nó sống 
động trong đời sống của chúng ta. Trong cuộc sống hằng ngày, chúng 
ta phải có chánh niệm về Phật, Pháp, Tăng, dầu chúng ta có hiểu hay 
không." 

Tam Tu “Giới-Định-Tuệ” nằm gọn trong Bát Thánh Đạo mà Đức 
Phật đã dạy. Đây là tám con đường chính mà người tu Phật nào cũng 
phải dẫm lên để được giác ngộ và giải thoát. Phật tử chơn thuần nên 
luôn nhớ rằng dù chúng ta đã tiến đến mức độ khá cao trong định, 
cũng chưa chắc cái định này bảo đảm được cho chúng ta vị trí giác ngộ 
cuối cùng vì những khuynh hướng ô nhiễm ngầm vẫn chưa bị loại bổ 
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hoàn toàn. Chúng ta chỉ làm chúng lắng xuống tạm thời mà thôi. Vào 
bất cứ lúc nào chúng cũng đều có thể trở lại nếu hoàn cảnh cho phép, 
và đầu độc tâm trí chúng ta nếu chúng ta không luôn áp dụng chánh 
tinh tấn, chánh niệm và chánh định trong cuộc tu của chính mình. Vì lẽ 
chúng ta vẫn còn bất tịnh nên chúng ta vẫn còn bị ảnh hưởng bởi 
những lôi cuốn bất thiện. Dầu chúng ta đã đạt đến trạng thái tâm vắng 
lặng nhờ chánh định, nhưng chúng ta vẫn chưa đạt đến trạng thái thanh 
tịnh tuyệt đối. Như vậy công phu hành thiển nhằm phát triển tâm định 
vắng lặng không bao giờ là cứu cánh của người tu Phật. Chuyện quan 
trọng nhất cho bất cứ người tu Phật nào ở đây cũng là phát triển “trí 
huệ,” vì chính trí huệ mới giúp được chúng ta loại trừ mê hoặc, phá bỏ 
vô minh để thẳng tiến trên con đường giác ngộ và giải thoát. Trong 
đạo Phật, đạo lộ giải thoát gồm Giới, Định và Tuệ, thường được trong 
Kinh điển như là Tam Học (Tividhasikkha) và không có học nào trong 
Tam học nầy tự thân nó là cứu cánh cả; mỗi học chỉ là một phương 
tiện để đi đến cứu cánh. Nghĩa là mỗi học không thể được tu tập độc 
lập với các học khác. Như trường hợp một cái giá ba chân, nếu một 
chân gãy thì cả cái giá ấy sẽ sập, vì vậy trong Tam Học, học nầy 
không thể làm nhiệm vụ của nó một cách chu toàn nếu không có sự hỗ 
trợ của hai học kia. Tam Học thường nương tựa và hỗ trợ lẫn nhau. 
Giới củng cố Định, và Định trở lại thúc đẩy Huệ. Trí tuệ giúp hành giả 
loại trừ tà kiến đối với các pháp như chúng thực sự là, đó là thấy cuộc 
sống và tất cả chư pháp liên quan đến cuộc sống đều phải chịu sanh, 
diệt, vô thường. Theo Giáo sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết 
Học Phật Giáo: Phật giáo đặt nền tẳng trên Tam Học (siksa): Giới, 
Định, Tuệ nghĩa là nếu không trì giới thì tâm không định, tâm không 
định thì không phát tuệ. Hay nói khác đi, do giới mà có định, do định 
mà có huệ. Định ở đây bao gồm những kết quả vừa tư biện vừa trực 
quán. Tiếp đó Đạo Phật còn dạy hành giả phải đi vào Tam Đạo là 
Kiến đạo, Tu đạo, và Vô học đạo. Đây là ba giai đoạn mà hành giả 
phải trải qua khi tu tập Kiến Đạo với Tứ Diệu Đế bằng cách thực hành 
Bát Chánh Đạo; kế đến, hành giả tu tập Tu Đạo với Thất Giác Chi. Tu 
đạo ở đây lại có nghĩa là kết quả của suy tư chân chánh; và cuối cùng 
là thực hiện hoàn toàn bằng Vô Học Đạo. Nói cách khác, không thấy 
được đạo thì không tu được đạo và không thực hiện được đời sống lý 
tưởng. Trong kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: “Bằng trì giới, người ta có 
thể đạt đến tập trung tư tưởng và chánh niệm; từ tập trung tư tưởng và 
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chánh niệm, người ta đạt được trí huệ. Trí huệ sẽ mang lại an bình nội 
tại và giúp cho con người vượt qua những cơn bão tố của trần tục.” 

Tam Tu Giới-Định-Tuệ Là Phương Tiện Tuyệt Vời Trong Tu Tập: 
Tu tập là vun bồi, trau đổi, tu dưỡng đường đạo. Hành giả nên luôn 
nhớ rằng muôn sự trên đời nầy, khó nhất là lúc ban đầu, nhưng chuyến 
đi ngàn dặm cũng chỉ bắt đầu với một bước đi ngắn đầu tiên. Theo 
Thiền sư Linh Mộc Tuấn Long trong quyển Thiển Tâm, Sơ Tâm, tu tập 
không có nghĩa là bất cứ điều gì bạn làm, ngay cả việc nằm xuống, 
cũng gọi là tu tập tọa thiển. Khi những giới hạn đặt ra cho bạn không 
còn câu thúc bạn nữa, ấy là điều mà chúng ta gọi là tu tập, Khi bạn 
nói: "Bất cứ điều øì tôi làm cũng đều có Phật tánh, vậy thì tôi làm gì 
không phải là điều quan trọng, không cần thiết tôi phải tọa thiển," đó 
đã là một lối hiểu theo kiểu nhị nguyên về cuộc sống hằng ngày của 
bạn. Nếu điều đó thật tình không quan trọng, hà tất bạn phải nói ra 
làm gì. Chừng nào mà bạn còn băn khoăn về điều bạn làm là bạn còn 
lấn quẩn trong nhị nguyên. Nếu không còn băn khoăn về điều bạn 
làm, bạn sẽ không nói như vậy nữa. Khi bạn muốn tu tập, bạn cứ tu 
tập. Khi bạn ăn, bạn cứ ăn, chỉ có thế thôi. Nếu bạn nói: "Điều đó 
chẳng quan trọng gì," có nghĩa là bạn muốn tự bào chữa về chuyện bạn 
đã làm theo cách của mình, theo tâm thức hạn hẹp của mình. Điều đó 
có nghĩa là bạn khư khư chấp trước một vật hay một cung cách đặc 
biệt. Đó không phải là điều chúng tôi muốn nói trong câu: "Chỉ ngồi 
xuống tu tập là đủ" hoặc "Bất cứ điều gì bạn làm cũng là tu tập." Tất 
nhiên, tất cả những gì chúng ta làm đều là tu tập, nhưng nếu thật là 
như thế, không cần phải nói ra làm gì. 

Trong tu tập, giới luật giúp thân không làm ác, định giúp lắng đọng 
những xáo trộn tâm linh, và huệ giúp loại trừ ảo tưởng và chứng được 
chân lý. Nếu không có giới hạnh thanh tịnh sẽ không thể đình chỉ sự 
loạn động của tư tưởng; nếu không đình chỉ sự loạn động của tư tưởng 
sẽ không có sự thành tựu của tuệ giác. Sự thành tựu của tuệ giác có 
nghĩa là sự viên mãn của tri thức và trí tuệ, tức giác ngộ trọn vẹn. Đó 
là kết quả của chuỗi tự tạo và lý tưởng của đời sống tự tác chủ. Nếu 
không có giới hạnh thanh tịnh sẽ không thể đình chỉ sự loạn động của 
tư tưởng; nếu không đình chỉ sự loạn động của tư tưởng sẽ không có sự 
thành tựu của tuệ giác. Sự thành tựu của tuệ giác có nghĩa là sự viên 
mãn của tri thức và trí tuệ, tức giác ngộ trọn vẹn. Đó là kết quả của 
chuỗi tự tạo và lý tưởng của đời sống tự tác chủ. Đương nhiên, Giới 


423 


Định Huệ rất cần thiết cho Phật tử. Nhưng sau Đức Phật, Tam Học dần 
dần bị chia thành ba để tài riêng rẻ: những người tuân giữ giới luật trở 
thành những Luật sư; các hành giả tham thiển nhập định trở thành 
những Thiền sư; những người tu Bát Nhã (tu huệ) trở thành những triết 
gia hay những nhà biện chứng. Giới cốt yếu là giữ tất cả những giới 
luật đã được Đức Phật thiết lập cho sự ổn định tinh thần của các đệ tử 
của Ngài. Giới giúp loại bỏ những ác nghiệp. Định là phép tu tập nhờ 
đó người ta đi đến yên tịnh. Định giúp làm yên tĩnh những nhiễu loạn 
tỉnh thần. Huệ giúp loại trừ ảo vọng để đạt được chân lý. Nói cách 
khác, Huệ hay Bát Nhã là năng lực thâm nhập vào bản tánh của tự thể 
và đồng thời nó cũng là chân lý được cảm nghiệm theo cách trực giác. 
Đạo lộ giải thoát gồm Giới, Định và Tuệ, thường được trong Kinh điển 
như là Tam Học (Tividhasikkha) và không có học nào trong Tam học 
nầy tự thân nó là cứu cánh cả; mỗi học chỉ là một phương tiện để đi 
đến cứu cánh. Nghĩa là mỗi học không thể được tu tập độc lập với các 
học khác. Như trường hợp một cái giá ba chân, nếu một chân gãy thì 
cả cái giá ấy sẽ sập, vì vậy trong Tam Học, học nầy không thể làm 
nhiệm vụ của nó một cách chu toàn nếu không có sự hỗ trợ của hai 
học kia. Tam Học thường nương tựa và hỗ trợ lẫn nhau. Giới củng cố 
Định, và Định trở lại thúc đẩy Huệ. Trí tuệ giúp hành giả loại trừ tà 
kiến đối với các pháp như chúng thực sự là, đó là thấy cuộc sống và tất 
cả chư pháp liên quan đến cuộc sống đều phải chịu sanh, diệt, vô 
thường. 

Giới-Định-Huệ Trong Phật Giáo Nguyên Thủy: Theo Phật Giáo 
Nhìn Toàn Diện của Tỳ Kheo Piyadassi Mahathera, trước khi gia công 
thực hành những nhiệm vụ khó khăn hơn, như tu tập thiền định, điều 
chánh yếu là chúng ta phải tự khép mình vào khuôn khổ kỷ cương, đặt 
hành động và lời nói trong giới luật. Giới luật trong Phật Giáo nhằm 
điều ngự thân nghiệp và khẩu nghiệp, nói cách khác, giới luật nhằm 
giúp lời nói và hành động trong sạch. Trong Bát Chánh Đạo, ba chi 
liên hệ tới giới luật là chánh ngữ, chánh nghiệp, và chánh mạng. Người 
muốn hành thiền có kết quả thì trước tiên phải trì giữ ngũ giới căn bản 
không sát sanh, trộm cắp, tà dâm, vọng ngữ và uống rượu cũng như 
những chất cay độc làm cho tâm thần buông lung phóng túng, không 
tỉnh giác. Thứ nhì là Định. Thiển định. Theo Tỳ Kheo Piyadassi 
Mahathera trong Phật Giáo Nhìn Toàn Diện, giới đức trang nghiêm 
giúp phát triển định tâm. Ba chi cuối cùng của Bát Chánh Đạo là 
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chánh tinh tấn, chánh niệm, và chánh định, hợp thành nhóm định. Hành 
giả có thể ngồi lại trong một tịnh thất, dưới một cội cây hay ngoài trời, 
hoặc một nơi nào thích hợp khác để gom tâm chăm chú vào để mục 
hành thiền, đồng thời không ngừng tinh tấn gội rữa những bợn nhơ 
trong tâm và dân dần triệt tiêu năm triển cái để định tâm vào một 
điểm. Thứ ba là Huệ. Cũng theo Tỳ Kheo Piyadassi Mahathera trong 
Phật Giáo Nhìn Toàn Diện thì tâm định ở mức độ cao là phương tiện 
để thành đạt trí tuệ hay tuệ minh sát. Tuệ bao gồm chánh kiến và 
chánh tư duy, tức là hai chi đầu trong Bát Chánh Đạo. Trí tuệ giúp 
chúng ta phá tan lớp mây mờ si mê bao phủ sự vật và thực chứng thực 
tướng của vạn pháp, thấy đời sống đúng như thật sự, nghĩa là thấy rõ 
sự sanh diệt của vạn hữu. 

Giới-Định-Huệ & Tịnh Độ: Theo Tịnh Độ Tông, Tam Vô Lậu Học 
là ba phần học của hàng vô lậu, hay của hạng người đã dứt được luân 
hồi sanh tử. Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng trong Phật giáo, không 
có phép gọi là tu hành nào mà không phải trì giới, không có pháp nào 
mà không có giới. Giới như những chiếc lỗổng nhốt những tên trộm 
tham, sân, s1, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng. Định là phép 
luyện cho tâm được định tĩnh. Tương tự như “giới,” trong Phật giáo, 
không có phép gọi là tu hành nào mà không tu luyện cho tâm định 
tĩnh. Huệ là phép tu tập trí tuệ là kết quả của giới và định. Nếu bạn 
muốn đọan trừ tam độc tham lam, sân hận và si mê, bạn không có con 
đường nào khác hơn là phải tu giới và định hầu đạt được trí tuệ ba la 
mật. Với trí huệ ba la mật, bạn có thể tiêu diệt những tên trộm nầy và 
chấm dứt khổ đau phiền não. Nếu chúng ta không trì giới thì chúng ta 
có thể tiếp tục gây tội tạo nghiệp; thiếu định lực chúng ta không có 
khả năng tu đạo; và kết quả chẳng những chúng ta không có trí huệ, 
mà chúng ta còn trở nên ngu độn hơn. Vì vậy người tu Phật nào cũng 
phải có tam vô lậu học này. Giới luật giúp thân không làm ác, định 
giúp lắng đọng những xáo trộn tâm linh, và huệ giúp loại trừ ảo tưởng 
và chứng được chân lý. Nếu không có giới hạnh thanh tịnh sẽ không 
thể đình chỉ sự loạn động của tư tưởng; nếu không đình chỉ sự loạn 
động của tư tưởng sẽ không có sự thành tựu của tuệ giác. Sự thành tựu 
của tuệ giác có nghĩa là sự viên mãn của tri thức và trí tuệ, tức giác 
ngộ trọn vẹn. Đó là kết quả của chuỗi tự tạo và lý tưởng của đời sống 
tự tác chủ. Đương nhiên, Giới Định Huệ rất cần thiết cho Phật tử. 
Nhưng sau Đức Phật, Tam Học dân dần bị chia thành ba để tài riêng 
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rẻ: những người tuân giữ giới luật trở thành những Luật sư; các hành 
giả tham thiển nhập định trở thành những Thiền sư; những người tu Bát 
Nhã (tu huệ) trở thành những triết gia hay những nhà biện chứng. Thứ 
nhất là Giới: Trong Phật giáo, không có phép gọi là tu hành nào mà 
không phải trì giới, không có pháp nào mà không có giới. Giới tuy có 
năm giới, mười giới, hay Bồ Tát Giới, vân vân, nhưng căn bản nhất 
vẫn là Ngũ Giới: không sát sanh, không trộm cắp, không tà dâm, 
không vọng ngữ, không uống những chất cay độc. Trì giới thì không 
tạo tội. Giới như những chiếc lồng nhốt những tên trộm tham, sân, si, 
mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng. Giới cốt yếu là giữ tất cả 
những giới luật đã được Đức Phật thiết lập cho sự ổn định tinh thần của 
các đệ tử của Ngài. Giới giúp loại bỏ những ác nghiệp. Trì giới có 
nghĩa là ngưng không làm những việc xấu ác. Đồng thời, làm tất cả 
những việc thiện lành. Trì giới là để tránh những hậu quả xấu ác do 
thân khẩu ý gây nên. Hành giả nên luôn nhớ rằng trước khi gia công 
thực hành những nhiệm vụ khó khăn hơn trong tu tập, điều chánh yếu 
là chúng ta phải tự khép mình vào khuôn khổ kỷ cương, đặt hành động 
và lời nói trong giới luật. Giới luật trong Phật Giáo nhằm điều ngự 
thân nghiệp và khẩu nghiệp, nói cách khác, giới luật nhằm giúp lời nói 
và hành động trong sạch. Trong Bát Chánh Đạo, ba chi liên hệ tới giới 
luật là chánh ngữ, chánh nghiệp, và chánh mạng. Người muốn hành 
thiển có kết quả thì trước tiên phải trì giữ ngũ giới căn bản không sát 
sanh, trộm cắp, tà dâm, vọng ngữ và uống rượu cũng như những chất 
cay độc làm cho tâm thần buông lung phóng túng, không tỉnh giác. 
Chúng ta luôn tự cho mình đã học ba môn tăng thượng, nhưng chúng ta 
chỉ có một ý niệm mờ nhạt trong tâm thức về định và tuệ mà thôi. 
Riêng về giới, chúng ta có thể giữ giới bằng khả năng của chính mình 
với những biện pháp cụ thể. Muốn giữ giới chúng ta phải đóng các cửa 
dẫn đến sự phạm giới. Vô minh dẫn đến sự phạm giới. Nếu chúng ta 
không biết chúng ta phải giữ điều gì thì chúng ta sẽ không biết là 
chúng ta có phá giới hay không phá giới. Vì vậy muốn đóng cánh cửa 
vô minh, chúng ta cần phải biết rõ, phải học giới, học kinh. Chúng ta 
cũng phải học những bài kệ tóm tắt các giới luật. Sự bất kính cũng là 
một cách dẫn đến phạm giới. Chúng ta phải kính trọng các bậc thầy 
cũng như các thiện hữu tri thức có hành vi phù hợp với pháp. Người 
Phật tử nên có thái độ rằng giới luật trong dòng tâm thức của mình 
thay thế cho bậc đạo sư hay Đức Phật. Vì theo Đức Phật, giới luật cũng 
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là thầy và người thầy trước mặt mình cũng là hiện thân của giới luật 
mà Đức Phật đã ban hành cách nay gần 26 thế kỷ về trước. Chính thế 
thế mà Ngài đã khuyên chúng đệ tử: “Đừng thờ ơ với giới luật, vì giới 
luật cũng như một sự thay thế cho bậc thầy của các ngươi sau khi Ta 
diệt độ.” Sự phạm giới sẽ theo liền bất cứ vọng tưởng nào. Ba vọng 
tưởng lớn nhất là tham, sân, và si. Như vậy, muốn giữ giới, chúng ta 
phải đối trị những vọng tưởng trong dòng tâm thức của mình. Để đối trị 
vọng tưởng tham ái, hãy quán về bất tịnh của thân xác, xem nó như 
một túi đựng đây đổ dơ, và nhìn nó dưới khía cạn đầy máu, phình 
trương, bị dòi bọ ăn, nó sẽ thành một bộ xương, vân vân. Để đối trị 
vọng tưởng thù hận hãy quán về từ bi. Để đối trị vọng tưởng kiêu mạn, 
hãy nghĩ về những nỗi khổ đau phiển não cõi ta bà như già, bệnh, chết, 
những bất trắc, sự liên tục lên voi xuống chó, vân vân. Để đối trị vọng 
tưởng si mê ám muội hãy quán về duyên sanh. Tóm lại, quán về tánh 
không là cách đối trị vọng tưởng hữu hiệu nhất. Để tránh buông lung, 
chúng ta phải có chánh niệm, không quên điều chỉnh lối hành xử vào 
mọi thời khắc trong ngày, trong đi, đứng, ngồi, nằm. Lúc nào chúng ta 
cũng phải kiểm soát thân, khẩu, ý của mình xem coi mình có bị hoen ố 
hay không. Trong Kinh Pháp Cú, đức Phật: Sự phá giới làm hại mình 
như dây mang-la bao quanh cây Ta-la làm cho cây nầy khô héo. Người 
phá giới chỉ là người làm điều mà kẻ thù muốn làm cho mình (162). 
Phá giới chẳng tu hành, thà nuốt hườn sắt nóng hừng hực lửa đốt thân 
còn hơn thọ lãnh của tín thí (308). Buông lung theo tà dục, sẽ chịu bốn 
việc bất an: mắc tội vô phước, ngủ không yên, bị chê là vô luân, đọa 
địa ngục (309). Vô phước đọa ác thú bị khủng bố, ít vui, quốc vương 
kết trọng tội: đó là kết quả của tà dâm. Vậy chớ nên phạm đến (310). 
Cũng như vụng nắm cỏ cô-sa (cổ thơm) thì bị đứt tay, làm sa-môn mà 
theo tà hạnh thì bị đọa địa ngục (311). Những người giải đãi, nhiễm ô 
và hoài nghi việc tu phạm hạnh, sẽ không làm sao chứng thành quả lớn 
(312). Việc đáng làm hãy làm cho hết sức! Phóng đãng và rong chơi 
chỉ tăng thêm trần dục mà thôi (313). Không tạo ác nghiệp là hơn, vì 
làm ác nhứt định thọ khổ; làm các thiện nghiệp là hơn, vì làm lành 
nhứt định thọ vui (314). Như thành quách được phòng hộ thế nào, tự 
thân các ngươi cũng phải nên phòng hộ như thế. Một giây lát cũng chớ 
buông lung. Hễ một giây lát buông lung là một giây lát sa đọa địa 
ngục (315). Theo Kinh Duy Ma Cật, khi Đức Thế Tôn còn tại thế, có 
hai vị Tỳ Kheo phạm luật hạnh, lấy làm hổ thẹn, không dám hỏi Phật, 
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đến hỏi Ưu Ba Li rằng: “Dạ thưa ngài Ưu Ba L¡! Chúng tôi phạm luật 
thật lấy làm hổ thẹn, không dám hỏi Phật, mong nhờ ngài giải rõ chỗ 
nghi hối cho chúng tôi được khỏi tội ấy.” Ưu Ba L¡ liền y theo pháp, 
giải nói cho hai vị. Bấy giờ ông Duy Ma Cật đến nói với Ưu Ba Li. 
“Thưa ngài Ưu Ba Li, ngài chớ kết thêm tội cho hai vị Tỳ Kheo nầy, 
phải trừ dứt ngay, chớ làm rối loạn lòng họ. Vì sao? Vì tội tánh kia 
không ở trong, không ở ngoài, không ở khoảng giữa. Như lời Phật đã 
dạy: “Tâm nhơ nên chúng sanh nhơ, tâm sạch nèn chúng sanh sạch.” 
Tâm cũng không ở trong, không ở ngoài, không ở khoảng giữa. Tâm 
kia như thế nào, tội cấu cũng như thế ấy. Các pháp cũng thế, không ra 
ngoài chơn như. Như ngài Ưu Ba Li, khi tâm tướng được giải thoát thì 
có tội cấu chăng?” Ưu Ba L¡ đáp: “Không.” Ông Duy Ma Cật nói: “Tất 
cả chúng sanh tâm tướng không nhơ cũng như thế! Thưa ngài Ưu Ba 
Lï! Vọng tưởng là nhơ, không vọng tưởng là sạch; điên đảo là nhơ, 
không điên đảo là sạch; chấp ngã là nhơ, không chấp ngã là sạch. Ngài 
Ưu Ba L¡! Tất cả pháp sanh diệt không dừng, như huyễn, như chớp; các 
Pháp không chờ nhau cho đến một niệm không dừng; các Pháp đều là 
vọng kiến, như chiêm bao, như nắng dợn, như trăng dưới nước, như 
bóng trong gương, do vọng tưởng sanh ra. Người nào biết nghĩa nầy gọi 
là giữ luật, người nào rõ nghĩa nầy gọi là khéo hiểu.” Lúc đó hai vị Tỳ 
Kheo khen rằng: “Thật là bực thượng trí! Ngài Ưu Ba Li nầy không thể 
sánh kịp. Ngài là bực giữ luật hơn hết mà không nói được.” Ưu Ba Lĩ 
đáp rằng: “Trừ Đức Như Lai ra, chưa có bực Thanh Văn và Bồ Tát nào 
có thể chế phục được chỗ nhạo thuyết biện tài của ông Duy Ma Cật. 
Trí tuệ ông thông suốt không lường.” Khi ấy, hai vị Tỳ Kheo dứt hết 
nghi hối, phát tâm Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác và phát nguyện 
rằng: “Nguyện làm cho tất cả chúng sanh đều được biện tài như vậy.” 
Thứ nhì là Định tức là Thiền Định, là phép luyện cho tâm được định 
nh. Theo Tịnh Độ, niệm Phật Phật là một trong những công án lớn 
cho thiển định. Tương tự như “giới,” trong Phật giáo, không có phép 
gọi là tu hành nào mà không tu luyện cho tâm định tĩnh. Định là phép 
tu tập nhờ đó người ta đi đến yên tịnh. Định giúp làm yên nh những 
nhiễu loạn tinh thần. Thiền định (thu nhiếp những tư tưởng hỗn tạp) và 
trí tuệ (quán chiếu thấu suốt sự lý), giống như hai cánh tay, tay trái là 
thiển định, tay phải là trí tuệ. Phật tử chơn thuần nên luôn kiên định 
trong pháp tu chứ không nay vầy mai khác. Có người hôm nay tu 
Thiển, ngày mai nghe nói niệm Phật chắc chắn vãng sanh lưu xá lợi 
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hay được công đức lớn lao, lại bổ Thiển mà niệm Phật. Sau đó lại nghe 
nói trì chú thù thắng hơn liền bổ niệm Phật mà trì chú. Những người 
như vậy sẽ tiếp tục thay đổi từ pháp môn nầy qua pháp môn khác, để 
rồi kết quả chẳng thành cái gì hết. Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ 
rằng định lực đối với người tu rất ư là cần thiết. Nếu chúng ta không có 
định lực, chắc chắn chúng ta sẽ không thành công trong tu tập. Ngoài 
ra, nếu chúng ta thiếu định lực thì đạo tâm không kiên cố, nên có thể 
dễ dàng bị ảnh hưởng bên ngoài chi phối khiến bị đọa lạc. Trong khi 
hành thiển chúng ta thường nghĩ rằng sự ổn ào, tiếng xe chạy, tiếng 
người nói, hình ảnh bên ngoài là những chướng ngại đến quấy nhiễu 
chúng ta khiến chúng ta phóng tâm, trong khi chúng ta đang cần sự yên 
tỉnh. Kỳ thật, ai quấy nhiễu ai? Có lẽ chính chúng ta là người quấy 
nhiễu chúng. Xe cộ, âm thanh vẫn hoạt động theo đường lối tự nhiên 
của chúng. Chúng ta quấy nhiễu chúng bằng những ý tưởng sai lầm 
của chúng ta, cho rằng chúng ở ngoài chúng ta. Chúng ta cũng bị dính 
chặt vào ý tưởng muốn duy trì sự yên lặng, muốn không bị quấy nhiễu. 
Phải học để thấy rằng chẳng có cái gì quấy nhiễu chúng ta cả, mà 
chính chúng ta đã ra ngoài để quấy nhiễu chúng. Hãy nhìn cuộc đời 
như một tấm gương phản chiếu chúng ta. Khi tập được cách nầy thì 
chúng ta tiến bộ trong từng thời khắc, và mỗi kinh nghiệm của chúng ta 
đều làm hiển lộ chân lý và mang lại sự hiểu biết. Một cái tâm thiếu 
huấn luyện thường chứa đầy lo âu phiền muộn. Bởi thế chỉ một chút 
yên tịnh do thiển đem lại cũng dễ khiến cho chúng ta dính mắc vào đó. 
Đó là sự hiểu biết sai lầm về sự an tịnh trong thiển. Có đôi lúc chúng 
ta nghĩ rằng mình đã tận diệt được tham sân si, nhưng sau đó chúng ta 
lại thấy bị chúng tràn ngập. Thật vậy, tham đắm vào sự an tịnh còn tệ 
hơn là dính mắc vào sự dao động. Bởi vì khi dao động, ít ra chúng ta 
còn muốn thoát ra khỏi chúng; trong khi đó chúng ta rất hài lòng lưu 
giữ sự an tịnh và mong muốn được ở mãi trong đó. Đó chính là lý do 
khiến chúng ta không thể tiến xa hơn trong hành thiền. Vì vậy, khi đạt 
được hỷ lạc, bạn hãy tự nhiên, đừng dính mắc vào chúng. Dù hương vị 
của sự an tịnh có ngọt ngào đi nữa, chúng ta cũng phải nhìn chúng dưới 
ánh sáng của vô thường, khổ và vô ngã. hành thiển nhưng đừng mong 
cầu phải đạt được tâm định hay bất cứ mức độ tiến bộ nào. Chỉ cần 
biết tâm có an tịnh hay không an tịnh, và nếu có an tịnh thì mức độ của 
nó nhiều hay ít mà thôi. Làm được như vậy thì tâm của chúng ta sẽ tự 
động phát triển. Phải có sự chú tâm kiên cố thì trí tuệ mới phát sanh. 
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Chú tâm như bật đèn và trí tuệ là ánh sáng phát sanh do sự bật đèn đó. 
Nếu không bật đèn thì đèn sẽ không sáng, nhưng không nên phí thì giờ 
với cái bật đèn. Cũng vậy định tâm chỉ là cái chén trống không, trí tuệ 
là thực phẩm đựng trong cái chén ấy. Đừng dính mắc vào đối tượng 
như dính mắc vào một loại chú thuật. Phải hiểu mục tiêu của nó. nếu 
chúng ta thấy niệm Phật khiến chúng ta dễ chú tâm thì niệm Phật, 
nhưng đừng nghĩ sai lầm rằng niệm Phật là cứu cánh trong việc tu 
hành. Sự tu tập “định” tự nó không phải là cứu cánh của sự giải thoát. 
Định chỉ là phương tiện để đạt đến một cái gì đó vi diệu hơn, thường 
được coi là có tầm quan trọng sống còn, đó là tuệ (vipassana). Nói 
cách khác, định là phương tiện để đi đến chánh kiến, chi đầu tiên trong 
Bát Thánh Đạo. Mặc dù chỉ là phương tiện để đạt đến cứu cánh, định 
cũng đóng một vai trò quan trọng trong Bát Thánh Đạo, nó được xem 
như là sự thanh tịnh tâm, mà sự thanh tịnh tâm nầy được tạo ra nhờ sự 
lặng yên của năm triển cái. Nếu một người còn bị những thọ khổ bức 
bách, người ấy không thể trông đợi sự định tâm. Nghĩa là chừng nào 
thân tâm chúng ta còn bị khổ sở vì đau đớn, thì không thể nào có được 
sự định tâm đúng nghĩa. Theo Kinh Tương Ưng Bộ, Đức Phật đã dạy: 
“Do không có khinh an, nên sống đau khổ. Do tâm đau khổ nên không 
có định tính. Do tâm không định nh, nên các pháp không hiện rõ.” 
Đây là định lực là năng lực hay sức mạnh phát sinh khi tâm được hợp 
nhất qua sự tập trung. Người đã phát triển định lực không còn nô lệ 
vào các đam mê, người ấy luôn làm chủ cả chính mình lẫn các hoàn 
cảnh bên ngoài, người ấy hành động với sự tự do và bình tĩnh hoàn 
toàn. Tâm của người ấy như trạng thái nước đã lắng trong và tĩnh lặng. 
Hành giả cũng nên luôn nhớ rằng giới đức trang nghiêm giúp phát 
triển định lực trong tu tập. Ba chi cuối cùng của Bát Chánh Đạo là 
chánh tinh tấn, chánh niệm, và chánh định, hợp thành nhóm định. Hành 
giả có thể ngồi lại trong một tịnh thất, dưới một cội cây hay ngoài trời, 
hoặc một nơi nào thích hợp khác để gom tâm chăm chú vào để mục 
hành thiền, đồng thời không ngừng tinh tấn gội rữa những bợn nhơ 
trong tâm và dân dần triệt tiêu năm triển cái để định tâm vào một 
điểm. Lục Tổ Huệ Năng dạy chúng rằng: Nầy thiện tri thức! Pháp môn 
của ta đây lấy định tuệ làm gốc, đại chúng chớ lầm nói định tuệ riêng. 
Định tuệ một thể không hai. Định là thể của tuệ, tuệ là dụng của định. 
Ngay khi tuệ, định ở tại tuệ; ngay khi định, tuệ ở tại định. Nếu biết 
được nghĩa nầy tức là cái học định tuệ bình đẳng. Những người học 
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đạo chớ nói trước định rồi sau mới phát tuệ, hay trước tuệ rồi sau mới 
phát định, mỗi cái riêng khác. Khởi cái thấy như thế ấy, thì pháp có hai 
tướng. Miệng nói lời thiện, mà trong tâm không thiện thì không có định 
tuệ, định tuệ không bình đẳng. Nếu tâm miệng đều là thiện, trong 
ngoài một thứ, định tuệ tức là bình đẳng. Tự ngộ tu hành không ở chỗ 
tranh cãi, nếu tranh trước sau tức là đồng với người mê, không dứt sự 
hơn thua, trở lại tăng ngã và pháp, không lìa bốn tướng. Tổ lại nói 
thêm: “Nầy thiện tri thức! Định tuệ ví như cái gì? Ví như ngọn đèn và 
ánh sáng. Có ngọn đèn tức có ánh sáng, không đèn tức là tối, đèn là 
thể của ánh sáng, ánh sáng là dụng của đèn; tên tuy có hai mà thể vốn 
đồng một. Pháp định tuệ nầy lại cũng như thế.” Thứ ba là Trí Huệ, 
theo Phật giáo, giới là quy luật giúp chúng ta để phòng phạm tội. Khi 
không sai phạm giới luật, tâm trí chúng ta đủ thanh tịnh để tu tập thiển 
định ở bước kế tiếp hầu đạt được định lực. Trí tuệ là kết quả của việc 
tu tập giới và định. Nếu bạn muốn đọan trừ tam độc tham lam, sân hận 
và sĩ mê, bạn không có con đường nào khác hơn là phải tu giới và định 
hầu đạt được trí tuệ ba la mật. Với trí huệ ba la mật, bạn có thể tiêu 
diệt những tên trộm nầy và chấm dứt khổ đau phiển não. Huệ giúp loại 
trừ ảo vọng để đạt được chân lý. Nói cách khác, Huệ hay Bát Nhã là 
năng lực thâm nhập vào bản tánh của tự thể và đồng thời nó cũng là 
chân lý được cảm nghiệm theo cách trực giác. 

Khi tu tập mà tâm định ở mức độ cao là phương tiện để thành đạt 
trí tuệ. Tuệ bao gồm chánh kiến và chánh tư duy, tức là hai chi đầu 
trong Bát Chánh Đạo. Trí tuệ giúp chúng ta phá tan lớp mây mờ si mê 
bao phủ sự vật và thực chứng thực tướng của vạn pháp, thấy đời sống 
đúng như thật sự, nghĩa là thấy rõ sự sanh diệt của vạn hữu. Theo Giáo 
sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo: Phật giáo 
đặt nền tảng trên Tam Học (siksa): Giới, Định, Tuệ. Nghĩa là nếu 
không trì giới thì tâm không định, tâm không định thì không phát tuệ. 
Hay nói khác đi, do giới mà có định, do định mà có huệ. Định ở đây 
bao gồm những kết quả vừa tư biện vừa trực quán. Tiếp đó Đạo Phật 
còn dạy hành giả phải đi vào Tam Đạo là Kiến đạo, Tu đạo, và Vô 
học đạo. Đây là ba giai đoạn mà hành giả phải trải qua khi tu tập Kiến 
Đạo với Tứ Diệu Đế bằng cách thực hành Bát Chánh Đạo; kế đến, 
hành giả tu tập Tu Đạo với Thất Giác Chi. Tu đạo ở đây lại có nghĩa 
là kết quả của suy tư chân chánh; và cuối cùng là thực hiện hoàn toàn 
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bằng Vô Học Đạo. Nói cách khác, không thấy được đạo thì không tu 
được đạo và không thực hiện được đời sống lý tưởng. 

Giới Định Huệ Trong Thiền Phật Giáo: Theo Kinh Pháp Cú, đức 
Phật dạy: “Bằng trì giới, người ta có thể đạt đến tập trung tư tưởng và 
chánh niệm; từ tập trung tư tưởng và chánh niệm, người ta đạt được trí 
huệ. Trí huệ sẽ mang lại an bình nội tại và giúp cho con người vượt 
qua những cơn bão tố của trần tục.” Giới luật giúp thân không làm ác, 
định giúp lắng đọng những xáo trộn tâm linh, và huệ giúp loại trừ ảo 
tưởng và chứng được chân lý. Giới cốt yếu là giữ tất cả những giới luật 
đã được Đức Phật thiết lập cho sự ổn định tinh thân của các đệ tử của 
Ngài. Giới giúp loại bỏ những ác nghiệp. Định là phép tu tập nhờ đó 
người ta đi đến yên tịnh. Định giúp làm yên tĩnh những nhiễu loạn tinh 
thần. Huệ giúp loại trừ ảo vọng để đạt được chân lý. Nói cách khác, 
Huệ hay Bát Nhã là năng lực thâm nhập vào bản tánh của tự thể và 
đồng thời nó cũng là chân lý được cảm nghiệm theo cách trực giác. 

Thiển sư Trần Thái Tông (1218-1277) thường nhắc nhở tứ chúng: 
“Trong cuộc sống hằng ngày, mỗi khi làm bất cứ việc gì chúng ta đều 
phải tự đặt cho mình những mục tiêu cho hành động của mình. Trong 
tu tập thiển quán cũng vậy, chúng ta cũng phải đặt ra mục tiêu để đạt 
đến, nhưng không tham cầu đạt đến đến độ quên đi mình là người Phật 
từ. Trong thiển quán, có ba mục tiêu nổi bật hơn cả cho bất cứ người 
Phật tử nào, đó là giới-định-tuệ. “Giới-Định-Tuệ” là ba phần học của 
hàng vô lậu, hay của hạng người đã dứt được luân hồi sanh tử. Nếu 
chúng ta không trì giới thì chúng ta có thể tiếp tục gây tội tạo nghiệp; 
thiếu định lực chúng ta không có khả năng tu đạo; và kết quả chẳng 
những chúng ta không có trí huệ, mà chúng ta còn trở nên ngu độn hơn. 
Vì vậy người tu Phật nào cũng phải có tam vô lậu học này. Giới luật 
giúp thân không làm ác, định giúp lắng đọng những xáo trộn tâm linh, 
và huệ giúp loại trừ ảo tưởng và chứng được chân lý. Nếu không có 
giới hạnh thanh tịnh sẽ không thể đình chỉ sự loạn động của tư tưởng; 
nếu không đình chỉ sự loạn động của tư tưởng sẽ không có sự thành tựu 
của tuệ giác. Sự thành tựu của tuệ giác có nghĩa là sự viên mãn của tri 
thức và trí tuệ, tức giác ngộ trọn vẹn. Đó là kết quả của chuỗi tự tạo và 
lý tưởng của đời sống tự tác chủ. Đương nhiên, Giới Định Huệ rất cần 
thiết cho Phật tử. Nhưng sau Đức Phật, Tam Học dân dần bị chia thành 
ba đề tài riêng rẻ: những người tuân giữ giới luật trở thành những Luật 
sư; các hành giả tham thiển nhập định trở thành những Thiền sư; những 
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người tu Bát Nhã (tu huệ) trở thành những triết gia hay những nhà biện 
chứng. Nói tóm lại, phàm tất cả người tu hành đều do hai việc: chán 
sanh tử; bổ cha mẹ, vợ con. Các người xuất gia cầu đạo; phụng thờ đức 
Phật làm thầy. Các người noi theo đường tắt của chư Phật, chỉ có kinh 
mà thôi. Song trong kinh nói ra, duy giới, định, tuệ. Luận giải thoát 
nói: “Giới, định, tuệ gọi là đạo giải thoát." Giới là nghĩa oai nghi; định 
là nghĩa chẳng loạn; tuệ là nghĩa giác tri.” 

Theo Thiển sư Tông Diễn Chân Dung, giới luật giúp thân không 
làm ác, định giúp lắng đọng những xáo trộn tâm linh, và huệ giúp loại 
trừ ảo tưởng và chứng được chân lý. Tông Diễn Chân Dung (1640- 
1711), thiển sư Việt Nam, quê ở Phú Quân, Cẩm Giang, Bắc Việt. 
Ngài mồ côi cha từ thời thơ ấu. Năm 12 tuổi, ngài xuất gia. Về sau 
ngài trở về độ bà mẹ già bằng cách cho bà mẹ ở chùa công phu tu tập 
đến khi qua đời. Ngài thường nhắc nhở chúng đệ tử: “Theo Phật giáo, 
giới là quy luật giúp chúng ta để phòng phạm tội. Khi không sai phạm 
giới luật, tâm trí chúng ta đủ thanh tịnh để tu tập thiển định ở bước kế 
tiếp hầu đạt được định lực. Trí tuệ là kết quả của việc tu tập giới và 
định. Nếu bạn muốn đọan trừ tam độc tham lam, sân hận và sĩ mê, bạn 
không có con đường nào khác hơn là phải tu giới và định hầu đạt được 
trí tuệ ba la mật. Với trí huệ ba la mật, bạn có thể tiêu diệt những tên 
trộm nây và chấm dứt khổ đau phiển não. Huệ giúp loại trừ ảo vọng 
để đạt được chân lý. Nói cách khác, Huệ hay Bát Nhã là năng lực 
thâm nhập vào bản tánh của tự thể và đồng thời nó cũng là chân lý 
được cảm nghiệm theo cách trực giác. Trí tuệ giúp chúng ta phá tan 
lớp mây mờ si mê bao phủ sự vật và thực chứng thực tướng của vạn 
pháp, thấy đời sống đúng như thật sự, nghĩa là thấy rõ sự sanh diệt của 
vạn hữu. Khi chúng ta không còn phân biệt hữu cùng vô nữa thì lúc đó 
trí tuệ chúng ta sáng suốt giống như vâng thái dương hiện cao trên bầu 
trời vậy. Thật vậy, nếu không có giới hạnh thanh tịnh sẽ không thể 
đình chỉ sự loạn động của tư tưởng; nếu không đình chỉ sự loạn động 
của tư tưởng sẽ không có sự thành tựu của tuệ giác. Sự thành tựu của 
tuệ giác có nghĩa là sự viên mãn của tri thức và trí tuệ, tức giác ngộ 
trọn vẹn. Đó là kết quả của chuỗi tự tạo và lý tưởng của đời sống tự 
tác chủ. Đương nhiên, Giới Định Huệ rất cần thiết cho Phật tử. Nhưng 
sau Đức Phật, Tam Học dần dần bị chia thành ba để tài riêng rẻ: những 
người tuân giữ giới luật trở thành những Luật sư; các hành giả tham 
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thiển nhập định trở thành những Thiền sư; những người tu Bát Nhã (tu 
huệ) trở thành những triết gia hay những nhà biện chứng. 

Theo Thiển Sư Bảo Giám (2-1173), một vị Thiển sư Việt Nam. 
Thiển sư Bảo Giám luôn nhắc nhở hành giả tu thiển rằng: “Muốn tiến 
đến tông thừa của Phật là phảẩi siêng năng, song thành Phật chánh giác 
phải nhờ trí tuệ. Ví như nhắm bắn cái đích ngoài trăm bước, mũi tên 
đến được là nhờ sức mạnh, tuy vậy trúng được đích hay không thì 
không phải do sức nữa.” Khi thầy của ngài thị tịch, ngài tiếp tục trụ tại 
chùa Bảo Phước để hoằng pháp cho đến khi thị tịch vào năm 1173. 
Ngài thường dạy đệ tử: “Tu tập trí tuệ là kết quả của giới và định. Dù 
trí huệ quan hệ tới nhân quả. Những ai đã từng tu tập và vun trồng 
thiện căn trong những đời quá khứ sẽ có được trí tuệ tốt hơn. Tuy 
nhiên, ngay trong kiếp này, nếu muốn đoạn trừ tam độc tham lam, sân 
hận và sĩ mê, không có con đường nào khác hơn là phải tu giới và định 
hầu đạt được trí tuệ ba la mật. Với trí huệ ba la mật, hành giả có thể 
tiêu diệt những tên trộm nầy và chấm dứt khổ đau phiền não. Trí tuệ 
là một trong ba pháp tu học quan trọng trong Phật giáo. Hai pháp kia là 
Giới và định. Tâm định ở mức độ cao là phương tiện để thành đạt trí 
tuệ. Tuệ bao gồm chánh kiến và chánh tư duy, tức là hai chi đầu trong 
Bát Chánh Đạo. Trí tuệ giúp chúng ta phá tan lớp mây mờ si mê bao 
phủ sự vật và thực chứng thực tướng của vạn pháp, thấy đời sống đúng 
như thật sự, nghĩa là thấy rõ sự sanh diệt của vạn hữu. Hành giả nào có 
huệ trí, đầy đủ sanh diệt trí, hướng đến sự quyết trạch các bậc Thánh, 
chơn chánh diệt trừ mọi đau khổ.” Theo ngài được thành chánh quả 
không cần phải ngồi sửng mãi đó mà được. Cách hay nhất là phải đạt 
cho bằng được trí tuệ, còn bất cứ thứ gì khác chỉ là hoài công vô ích. 
Vì trí huệ có thể giúp hành giả vẹt được bức màn vô minh. Tương tự 
như vậy, bậc giác ngộ cũng giống như ánh trăng chiếu sáng khắp các 
cõi đến vô tận. 

Chúng ta hãy học cách mà Thiền Sư Bạch Ấn Huệ Hạc đã trả lời 
cho câu hỏi “Làm thế nào để thoát ra khỏi bóng tối u ám của cõi Ta 
Bà?” và “Làm sao để vượt ra khỏi sự hiện hữu trong vòng luân hồi 
sinh tử bất tận?” vân vân, Thiển sư Bạch Ấn có một đáp án theo hai 
hướng: Một là Định, và hướng kia là Tuệ. Thiền định (thu nhiếp những 
tư tưởng hỗn tạp) và trí tuệ (quán chiếu thấu suốt sự lý), giống như hai 
cánh tay, tay trái là thiển định, tay phải là trí tuệ. Trong khía cạnh 
“Định”, Thiền sư Bạch Ấn nói: 
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“Pháp môn Thiền Đại Thừa thanh tịnh 
Cao siêu vượt ngoài mọi sự ca tụng.” 
Trong khía cạnh Trí Tuệ, Thiền sư Bạch Ấn nói: 
“Nếu chúng ta xoay vào bên trong tự quán, 
Cuối cùng chúng ta kiến chiếu vào Chân Tánh.” 
“Xoay vào bên trong” nghĩa là cái gì? Bên trong là bên nào? Chúng ta 
có thể nói nó có nghĩa là “xoay vào và đối diện với chính mình.” Khi 
nghe tiếng chim hót, mình đã xoay vào bên trong hay xoay ra ngoài? 
Khi mình nhận ra là mình có cảm giác lo lắng, lúc đó mình đã xoay 
vào bên trong hay xoay ra ngoài? Có cái nội quán và ngoại quán hay 
không? Kỳ thật, muốn đạt được chân trí tuệ, chúng ta không nên bám 
víu vào những từ ngữ này; chúng chỉ là văn tự giúp chỉ đường cho 
chúng ta thấy được chân trí tuệ khi chúng ta đạt được thứ này: 
“Tự tánh vốn là không, 

Tự Ngã là vô ngã, 

Chúng ta vượt lên 

Cả cái bản ngã và 

Những ngôn ngữ xảo diệu.” 
Lúc này thì Thiển sư Bạch Ẩn nói rằng: 

“Sắc tướng mình giờ là vô tướng, 

Tâm niệm mình giờ là vô niệm, 

Lồng lộng trời tam muội! 

Ngời ngời trăng trí tuệ!” 

Nói về Giới-Định-Tuệ, Maurine Stuart đã viết trong quyển 'Âm 
Thanh Vi Tế! “Trong việc tu tập trong Phật giáo, có ba hình thức kỹ 
luật. Thứ nhất là giới, những lời dạy về luân lý giúp hành giả tránh 
được trộm cắp, nói xấu người khác, tham lam, vân vân. Thứ nhì là 
thiển định. Thứ ba là bát nhã hay trí tuệ. Lục Tổ Huệ Năng nói rằng 
để có sự hiểu biết chân chánh, chúng ta phải biết rằng thiển định 
không khác với bát nhã, và bát nhã hay trí tuệ không phải là thứ có thể 
đạt được qua thiển tập. Khi chúng ta tu tập tập, ngay vào lúc chúng ta 
đang tu tập, bát nhã hay trí tuệ lộ ra trong mọi khía cạnh của cuộc sống 
của chúng ta: quét nhà, rửa chén đĩa, nấu ăn, trong mọi việc chúng ta 
làm. Đây là lời dạy nguyên thủy của Huệ Năng, và điều này đánh dấu 
sự khởi đầu của chân Thiền trong Phật giáo. Mọi thứ đều dạy chúng ta 
cái gì đó, mọi thứ đều chỉ bày cho chúng ta ánh sáng huyền diệu của 
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Pháp. Tất cả những gì chúng ta phải làm là mở rộng đôi mắt mình, mở 
rộng trái tim mình.” 

Theo kinh Đại Bát Niết Bàn trong Trường Bộ Kinh, quyển 1ó, 
trước khi nhập diệt, Đức Phật đã ân cần đặn dò tứ chúng bằng cách 
nhắn gửi với ngài A Nan rằng: “Chính vì không thông hiểu Tứ Thánh 
Đế mà chúng ta phải lăn trôi bấy lâu nay trong vòng luân hôì sanh tử, 
cả ta và chư vị nữa!” Trong những ngày cuối cùng, Đức Phật luôn 
khuyến giáo chư đệ tử nên luôn chú tâm, chánh niệm tỉnh giác tu tập 
giới định huệ “Giới là như vậy, định là như vậy, tuệ là như vậy.” Trong 
những lời di giáo sau cùng, Đức Thế Tôn đã nhắc nhở A Nan Đa: “Như 
Lai không nghĩ rằng Ngài phải lãnh đạo giáo đoàn hay giáo đoàn phải 
lệ thuộc vào Ngài. Vì vậy, này A Nan Đa, hãy làm ngọn đèn cho chính 
mình. Hãy làm nơi nương tựa cho chính mình. Không đi tìm nơi nương 
tựa bên ngoài. Hãy giữ lấy chánh pháp làm ngọn đèn. Cố giữ lấy 
chánh pháp làm nơi nương tựa. Và này A Nan Đa, thế nào là vị Tỳ 
Kheo phải làm ngọn đèn cho chính mình, làm nơi nương tựa cho chính 
mình, không đi tìm nơi nương tựa bên ngoài, cố giữ lấy chánh pháp làm 
ngọn đèn? Ở đây, này A Nan Đa, vị Tỳ Kheo sống nhiệt tâm, tinh cần, 
chánh niệm, tỉnh giác, nhiếp phục tham ái ưu bi ở đời, quán sát thân, 
thọ, tâm, và pháp.” Tại thành Câu Thị Na, trước khi nhập diệt, Đức 
Phật đã khẳng định với Subhadda, vị đệ tử cuối cùng của Đức Phật: 
“Này Subhadda, trong bất cứ Pháp và Luật nào, đều không có Bát 
Thánh Đạo, cũng không thể nào tìm thấy vị Đệ Nhất Sa Môn, Đệ Nhị 
Sa Môn, Đệ Tam Sa Môn, Đệ Tứ Sa Môn. Giờ đây trong Pháp và Luật 
của Ta, này Subhadda, có Bát Thánh Đạo, lại có cả Đệ nhất, Đệ nhị, 
Đệ tam, và Đệ tứ Sa Môn nữa. Giáo pháp của các ngoại đạo sư không 
có các vị Sa Môn. Này Subhadda, nếu chư đệ tử sống đời chân chính, 
thế gian này sẽ không vắng bóng chư vị Thánh A La Hán. Quả thật 
giáo lý của các ngoại đạo sư đều vắng bóng chư vị A La Hán cả. 
Nhưng trong giáo pháp này, mong rằng chư Tỳ Kheo sống đời phạm 
hạnh thanh tịnh, để cõi đời không thiếu các bậc Thánh.” Đoạn Đức 
Thế Tôn quay sang tứ chúng để nói lời khích lệ sau cùng: “Này chư Tỳ 
Kheo, ta khuyến giáo chư vị, hãy quán sát kỹ, các pháp hữu vi đều vô 
thường biến hoại, chư vị hãy nỗ lực tinh tấn!” 
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Three Studies 0ƒ Disciphine-Meditaion-Wisdom 


An (Overview doƒ ` Discipine-MecditaHon-Wisdơm: Discipline- 
Meditaton-Wisdom are threefold trainng, or three studles or 
endeavors of the non-outflow, or those who have passionless life and 
escape from transmigration. Discipline or morality consisfs in observing 
all the precepts laid down by the Buddha for the spiritual welfare of his 
disciples. Discipline (training in moral discipline) wards off bodily evIl. 
Meditation 1s the exercise fo train oneself 1n tranqguilization. Meditation 
(training the mind) calms mental disturbance. Wisdom (traininng 1n 
wisdom). In other words, Wisdom or PraJna 1s the power to penetrate 
1nto the nature of one”s being, as well as the truth 1tself thus Intuited. If 
we do not hold the precepts, we can continue to commit offenses and 
create more karma; lacking trance power, we will not be able to 
accomplish cultivation of the Way; and as a result, we will not only 
have no wisdom, but we also may become duller. Thus, every Buddhist 
culfivator (practitloner) must have these three non-outflow studies. 
Discipline wards off bodily evil, meditation calms mental disturbance, 
and wisdom gets rid of delusion and proves the truth. Without purIty of 
conduct there will be no calm equipoise of thought; without the calm 
equIpoise of thought there will be no completion of Insipht. The 
completion of Insight (prajna) means the perfection of intellect and 
wisdom, 1.e., perfect enlightenmert. It is the result of self-creation and 
the ideal of the self-creating life. Obviously, all these three are needed 
for any Buddhist. For these reasons, after arriving in Kusinagara, at his 
death approached, the Buddha asked the assembly of monks 1f they had 
any quesfions. The gathering remained silent. The Buddha took a quick 
look at all of his disciples before summarized his Last Teachings which 
include some of his reminders on the previously preached teachings. 
Before entering Nirvana, the Buddha emphasized In front of his 
disciples that Buddhists must definitely build up their foundation of 
knowledge In cultivation in which we cannot lack understanding of the 
Three Studies of Discipline-Meditation-Wisdom. But after the Buddha, 
as tine went on, the Triple Discipline was split Into three Individual 
1tems of study. The observers of the rules of morality became teachers 
of the Vinaya; the yogins of medifaton were absorbed In various 
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samadhis and became Zen Masters; those who pursued PraJna became 
philosophers or dialectricians. 

Generally speaking, morality forms the foundatlon of further 
progress on the right path. The contents of morality in Buddhism 
compose of right speech, right action, and right livelihood. The moral 
code taught in Buddhism 1s very vast and varied and yet the function of 
Buddhist morality 1s one and not many. It 1s the control of man”s verbal 
and physical actions. All morals set forth in Buddhism lead to this end, 
virtuous behavior, yet moral code 1s not an end in 1tself, but a means, 
for 1t alds concentration (samadhi). Samadhi, on the other hand, 1s a 
means to the acquisition of wisdom (panna), true wisdom, which in turn 
brings about deliverance of mind, the final goal of the teaching of the 
Buddha. Virtue, Concentration, and Wisdom therefore 1s a blending of 
man”s emotions and intellect. Dainin Katagiri wrote In Returning to 
Silence: "The Triple Treasure in Buddhism, 'T take refuge ¡In the 
Buddha, I take refuge In the Dharma, I take refuge In the Sangha,' 1s 
the foundation of the precepts. The precepts in Buddhism are not a 
moral code that someone or something outside ourselves demands that 
we follow. The precepts are the Buddha-nature, the spirit of the 
universe. To receive the precepts 1s to transmit something significant 
beyond the understanding of our sense, such as the spirit of the 
universe or what we call Buddha-nature. What we have awakened to, 
deeply, through our body and mind, 1s transmifted from generation to 
generation, beyond our control. Having experlenced this awakening, 
we can appreciate how sublime human life 1s. Whether we know 1t or 
not, or whether we like 1t or not, the spirit of the unIiverse 1s 
transmitted. So we all can learn what the real spirit of a human beIng 
1s... Buddha 1s the universe and Dharma 1s the teaching from the 
universe, and Sangha 1s the group of people who make the unIverse 
and 1ts teaching alive In their lives. In our everyday life we must be 
mindful of the Buddha, Dharma and Sangha whether we understand 
this or not." 

The Threefold study of  “Precept-Concentraton-WIsdom” 
completely encloses 1fself in the Eightfold Noble Path 1s eight main 
roads that any Buddhist must tread on In order to achieve 
enlipghtenment and liberation. Sincere Buddhists should always 
remember that even the higher practice of calming concentration or 
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samadhi does not assure and place us In an ultimate positlon of 
enlightenment, for defilements or latent tendencles are not totally 
removed yet. We only calm them down temporarily. At any moment 
they may re-appear when circumstances permit, and poison our mind 1f 
we dont always apply ripht effort, ripht mindfulness, and righ 
concenfration in our own cultivation. ÀAs we still have Impuritles, we 
are still impacted by unwholesome Impulses. Even though we have 
gained the state of calm of mind through concenfration or samadhi, but 
that state 1s not an absolute state of purity. Thus the efforts to develop 
concenfration never an end 1tself to a Buddhist cultivator. The most 
Important thing for any Buddhist cultivator here 1s to develop his 
“Insiphf” for only “insight” can help us eliminating perversions and 
destroying Ignorance, and to advance on the Path of Enlightenment and 
Liberation. In Buddhism, the path of liberaton Includes Virtue, 
Concentration, and Wisdom, which are referred to in the discourses as 
the “hreefold Training” (Tividha-sikkha) and none of them 1s an end 
1n Itself; each 1s a means to an end. One can not function independently 
of the others. As In the case of a tripod which falls to the ground I1 a 
single leg gives away, so here one can not function without the support 
of the others. These three go together supporting each other. Virtue or 
regulated behavior strengthens meditaton and meditaton In turn 
promotes Wisdom. Wisdom helps one to get rid of the clouded view of 
things, to see life as 1t really 1s, that 1s to see life and all things 
perftaining to life as arising and passing away. According to Prof. 
JunjJiro Takakusu in The Essentials of Buddhist Philosophy, Buddhism 
lays stress on the Threefold Learning (siksa) of Higher Morality, 
Higher Thought, and Higher Insipht. That 1s to say, without higher 
morals one cannot get higher thought and without higher thought one 
cannot attain higher Insight. In other words, morality 1s often said to 
lead to samadhi, and samadhi to praJna. Higher thought here comprises 
the results of both analytical Investigation and meditative intuition. 
Buddhism further Instructs the aspirants, when they are qualified, in the 
Threefold Way (marga) of Life-View, Life-Culture and Realization of 
Life-Ideal or No-More Learning. These are three stages to be passed 
through ¡n the study of the Fourfold Truth by the application of the 
Eightfold Noble Path; In the second sfage 1t 1s Investigated more fully 
and actualized by the practice of the Seven Branches of Enlightenment, 
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life-culture here again means the results of right meditation; and In the 
last stage the Truth ¡is fully realized in the Path of No-More-Learning. 
In other words, without a right view of life there will be no culture, and 
without proper culture there will be no realizaton of life. In the 
Dhammamapada, the Buddha taupht: “By observing precepts, one can 
reach concenfraion and mindfulness; from concenfraton and 
mindfulness, one can achieve knowledge and wisdom. Knowledge 
brings calmness and peace to lie and renders human beings 
indifference to the storms of the phenomenal world.” 

Threcefold Study gƒ Precepf-Concentraion-Wisdom Are Excellent 
Means in Culfiyafion: To culivate means to practice the path. 
Practiioners should always remember that in any undertaking, the most 
difficult part 1s ripght at the start, but a thousand-mile Journey begins 
with Just one first step. According to Zen Master Shunryu Suzuki in Zen 
Mind, Beginners Mind, practice does not mean that whatever you do, 
even lying down, 1s meditation. When the restrictions you have do not 
limit you, this 1s what we mean by practice. When you say, "“Whatever 
I do 1s Buddha nature, so it doesnt mat(er what I do, and there 1s no 
need to practice meditation," that 1s already a dualistic understanding 
of our everyday life. If it really does not matter, there 1s no need for 
you €ven to say so. AÀs long as you are concerned about what you do, 
that 1s dualistic. If you are not concerned about what you do, you wIll 
not say so. When you sit, you wIll sit. When you eat, you wIll eat; that 
1s all. IÝ you say, "It doesn't matfer," it means that you are making some 
excuse to do something In your own way with your small mind. lí 
means you are attached to some particular thing or way. That 1s not 
what we mean when we say, "Just to sit enough," or "Whatever you do 
1S ZaZen." Of course whatever we do 1s zazen, but If so, there 1S no 
need to say It. 

In cultivation, discipline wards off bodily evil, meditation calms 
mental disturbance, and wisdom gets rid of delusion and proves the 
truth. Without purity of conduct there wIll be no calm equIpoIse of 
thought; without the calm equipolse of thought there wIll be no 
completlon of Insipht. The completion of insight (praJna) means the 
perfection of intellect and wisdom, 1.e., perfect enliphtenmert. It 1s the 
result of self-creation and the ideal of the self-creating life. Without 
purIty of conduct there will be no calm equIpoIse of thought; without 
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the calm equipoIse of thought there wIll be no completion of Insight. 
The completion of insight (praJna) means the perfection of intellect and 
wIsdom, I.e., perfect enlightenmert. It is the result of self-creation and 
the ideal of the self-creating life. Obviously, all these three are needed 
for any Buddhist. But after the Buddha, as time went on, the Triple 
Discipline was split into three 1ndividual items of study. The observers 
of the rules of morality became teachers of the Vinaya; the yogins of 
mediftaion were absorbed In various samadhis and became Zen 
Masters; those who pursued Prajna became philosophers or 
dialectriclans. Discipline or moralify consists In observing all the 
precepts laid down by the Buddha for the spiritual welfare of his 
disciples. Discipline (training in moral discipline) wards off bodily evIl. 
Mediftation 1s the exercIse fo train oneself 1n tranqguilization. Meditation 
(training the mind) calms mental disturbance. Wisdom (training 1n 
wisdom). In other words, Wisdom or PraJna 1s the power to penetrate 
I1nto the nature of one”s being, as well as the truth 1tself thus Intuited. 
The path of liberation Includes Virtue, Concentration, and Wisdom, 
which are referred to In the discourses as the “Threefold Training” 
(Tividha-sikkha) and none of them 1s an end 1n 1(self; each 1s a means 
to an end. One can not function Iindependently of the others. As In the 
case of a tripod which falls to the ground If a single leg øI1ves away, so 
here one can not function without the support of the others. These three 
øo together supporting each other. Virtue or regulated behavior 
strengthens meditaton and meditaton in turn promotes Wisdom. 
WIisdom helps one to get rid of the clouded view of things, to see life as 
1t really 1s, that 1s to see life and all things pertaining to life as arIsing 
and passing away. 

Precepts, Concenfrafion, and Wisdom According to the Theravada 
Buddhism: According to the Buddhist Spectrum from Master Piyadassi 
Mahathera, three practices of precepts (observance of precepfs), 
meditation (samadhi) and wisdom: First, sila or discipline. Learning by 
the commandments or prohibiftlons, so as to guard against the evil 
consequences of error by mouth, body or mind. According to Bhikkhu 
Piyadassi Mahathera in The Spetrum of Buddhism, It 1s essential for us 
to discipline ourselves In speech and action before we undertake the 
arduous task of trainng our mind through meditation. The aim of 
Buddhism morality 1s the control of our verbal and physical action, in 
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other words, purity of speech and action. This 1s called training In 
virtue. Three factors of the Noble Eightfold Path form the Buddhsit 
code of conduct. They are ripht speech, righ( action, and right 
livelihood. If you wish to be successful in meditation practice, you 
should try to observe at least the five basic precepts of morality, 
abstinence from killing, stealing, 1llicit sexual indulgence, speaking 
falsehood and from taking any liquor, Including narcotic drugs that 
cause Intoxication and heedlessness. Second, dhyana or meditation (by 
Dhyana or quiet meditation). According to Bhikkhu Piyadassi 
Mahathera in The Spectrum of Buddhism, virtue aids the cultivatlon of 
concentration. The first three factors of the Noble Eightfold Path, right 
effort, right mindfulness and right concentration, form the concentration 
group. This called traiming In concentratlon or samadhi-sikkha. 
Progressing In virtue the meditator practices menfal culture, Seated In 
cloister cell, or at the foot of a tree, or In the open sky, or 1n some other 
suitable place, he fixes his mind on a subJect of meditation and by 
unceasing effort washes out the Impurities of his mind and gradually 
gains mental absorption by abandoning the five hindrances. Third, 
prajna or wisdom (by philosophy) or study of principles and solving of 
doubts. Also according to Bhikkhu Piyadassi Mahathera in The 
Spectrum of Buddhism, hiph concentraton 1s the means to the 
acquistion of wisdom or insiph( Wisdom consilsts of ripht 
understanding and right thought, the first two factors of the path. Thịs 1s 
called the training in wIsdom or panna-sikkha. Wisdom helps us get rid 
of the clouded view of things, and to see life as 1t really 1s, that 1s to see 
life and things pertaining to life as arising and passing. 
Discipine-Meditaion-Wisdom @& The Pure Land Buddhism: 
According to the Pure Land School, Discipline, Meditation, and 
WIisdom are the threefold training, or three studies or endeavors of the 
non-outflow, or those who have passionless lie and escape from 
transmigration. Buddhist practitioners should always remember that In 
Buddhism, there 1s no so-called cultivation without discipline, and also 
there 1s no Dharma without discipline. Precep(s are considered as 
cages to capture the thieves of greed, anger, stupidity, pride, doubt, 
wrong views, killing, stealing, lust, and lying. Samadhi, medhitation, 
trance 1s a method of training the mind. In the same manner as in the 
previous sentence, in Buddhism, there 1s no so-called cultivation 
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without concentration, or training the mind. The resultng wisdom 1s a 
traning In wisdom. IfÝ you want to get rid of greed, anger, and 
Ipnorance, you have no choIce but cultivating discipline and samadhi so 
that you can obtain wisdom paramita. With wisdom paramita, you can 
destroy these thieves and terminate all afflictions. If we do not hold the 
precepts, we can confinue to commit offenses and create more karma; 
lacking trance power, we wIll not be able to accomplish cultivation of 
the Way; and as a result, we wIll not only have no wisdom, but we also 
may become more dull. Thus, every Buddhist cultivator (practitioner) 
must have these three non-outflow studies. Discipline wards off bodily 
evil, meditaton calms mental disturbance, and wisdom gets rid of 
delusion and proves the truth. Without purity of conduct there will be 
no calm equipoise of thoupht; without the calm equipoIse of thought 
there will be no completion of Insight. The completon of Insight 
(prajna) means the perfection of intellect and wisdom, 1.e., perfect 
enlightenmentt. It 1s the result of self-creation and the ideal of the self- 
creating life. Obviously, all these three are needed for any Buddhist. 
But after the Buddha, as time went on, the Triple Discipline was split 
Iinto three Iindividual items of study. The observers of the rules of 
morality became teachers of the Vinaya; the yogins of meditation were 
absorbed In various samadhis and became Zen Masters; those who 
pursued Prajna became philosophers or dialectriclans. Precepts or 
trainng in moral discipline. Ƒïrsf, Precepís: In Buddhism, there 1s no 
so-called cultivation without discipline, and also there is no Dharma 
without discipline. Although there are the Five Precepts, the Ten 
Precepts, the Bodhisattva Precepts, and so on, the Five Precepts are the 
most fundamenfal. They are: do not kill, do not steal, do not engage in 
sexual misconduct, do not engage 1n false speech, and do not consume 
IntoxIcants. lf one can hold the precepts, one will not make 
transgressions. Precepts are considered as cages to capture the thieves 
of greed, anger, stupidity, pride, doubt, wrong views, killing, stealing, 
lust, and lying. Discipline or morality consists In observing all the 
precepts laid down by the Buddha for the spiritual welfare of his 
disciples. Discipline (training in moral discipline) wards off bodily evIl. 
Learnng by the commandments or cultivaton of precepts means 
putting a stop to all evil deeds and avoiding wrong doings. At the same 
time, one should try one”s best to do all good deeds. Learning by the 
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commandments or prohibitions, so as to guard against the evil 
consequences of error by mouth, body or mind. Practitioners should 
always remember that It 1s essential for us to discipline ourselves In 
speech and action before we undertake the arduous task of training our 
mind through cultivation. The aim of Buddhism morality 1s the control 
of our verbal and physical action, in other words, purity of speech and 
action. This 1s called training in virtue. Three factors of the Noble 
Eightfold Path form the Buddhsit code of conduct. They are right 
speech, right action, and right livelihood. IÝ you wish to be successful In 
medifation practice, you should try to observe at least the five basic 
precepts of morality, abstinence from killing, stealing, 1llicit sexual 
indulgence, speaking falsehood and from taking any liquor, including 
narcotIic drugs that cause Intoxicatlon and heedlessness. We always 
pretend to follow the three hiph trainings, but we have only a vague 
reflection of the other two In our mind-stteams. AÀs for precep(s, we 
must try hard to keep them. In order to keep them, we must shut the 
doors that lead to breaking them. Ignorance leads to breaking precets. 
lf we do not know what basic commitment we must keep, we wIll not 
know whether we have broken 1t. So in order to shut the door of 
Ipnorance, we should know clearly the classical texts on vinaya. We 
should also study verse summaries of the precepts. Disrespect 1s also a 
door leading to broken precepts. We should respect our masters as well 
as good-knowing advisors whose actions accord with Dharma. 
Buddhists should ahve the attitude that the precepts in our mind-stream 
represent our Teacher or the Buddha. According to the Buddha, 
precepts represent our Teacher and our teacher manIfests the precepts 
that the Buddha established almost twenty-six hundred years ago. 
Therefore, the Buddha advised: “Do not be indifferent to your 
precepts; they are like a substitute for your teacher after my Nirvana.” 
Breach of precepts follows from whichever delusion. Three biggest 
delusions are greed, hatred and ignorance. Thus, In order to keep 
precepts, we must try to overcome delusions In our mind-stream or 
apply antidotes to the most predominant delusions. When attachment 
1S Our øreatest delusion, we should contemplate on the Impurity of the 
body, that 1t 1s a sack full of filth; and develop the attitude that it will 
have a bloody aspect, a swelling aspect, that It wIll be eaten by worms, 
that it will be a skeleton, and so on. As an antidote to hatred, 
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contemplate on love. Às an antidote to pride, contemplate on the 
samsaric sufferings and afflictions, such as old age, sicknesses, death, 
le uncertainty, and other ups and downs. As antidote to delusions, 
contemplate on Interdependent origination. In short, contemplate on 
View concerning emptiness 1s the general antidote to delusion. In order 
to prevent recklessness, we should have rememberance and not forget 
to modIfy our behavior at all times during our daily routine, when we 
walk, stand, sit and lie down. From time to time, we should check to 
see 1Ÿ our body, speech and mind have been tarnished by misdeeds or 
broken precepts. In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: 
Breaking commandments 1s so harmful as a creeper 1s strangling a sala 
tree. A man who breaks commandments does to himself what an 
enemy would wish for him (Dharmapada 162). It is better to swallow a 
red-hot Iron ball than to be an immoral and uncontrolled monk feeding 
on the alms offered by good people (Dharmapada 306). Four 
misfortunes occur to a careless man who commits adultery: acquIsition 
of demert, restlessness moral blame and downward path 
(Dharmapada 309). There Is acquisition of demerit as well as evil 
destiny. No Joy of the frightened man. The king Iimposes a heavy 
punishment. Therefore, man should never commit adultery 
(Dharmapada 310). Just as kusa grass cuts the hand of those who 
wrongly grasped. Even so the monk who wrongly practised ascetism 
leads to a woeful state (Dharmapada 311). An act carelessly 
performed, a broken vow, and a wavering obedience to religious 
discipline, no reward can come from such a life (Dharmapada 312). 
Thịng should be done, lets strive to do 1t vigorously, or do 1t with all 
your heart. A debauched ascetic only scatters the dust more widely 
(Dharmapada 313). An evil deed 1s better not done, a misdeed wIll 
bring future suffering. A good deed 1s better done now, for after doing 
It one does not grieve (Dharmapada 314). Like a frontler fortress 1S 
well guarded, so guard yourself, inside and outside. Do not let a second 
slip away, for each wasted second makes the downward path 
(Dharmapada 315). According to the Vimalakirti Sutra, at the time of 
the Buddha, there were two bhiksus who broke the prohibitlons, and 
being shameful of their sins they dared not call on the Buddha. 'They 
came to ask Upali and said to him: “Upali, we have broken the 
commandments and are ashamed of our sins, so we dare not ask the 
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Buddha about this and come to you. Please teach us the rules of 
repenfance so as fo wIpe out our sins.” Upali then taught them the rules 
Of repentance. At that time, VimalaKirti came to Ủpali and said: “UpalI, 
do not aggravate their sins which you should wipe out at once without 
further disturbing their minds. Why? Because the nature of sin 1s 
neither within nor without, nor in between. As the Buddha has said, 
“living beings are impure because their mỉnd are impurce; ïif their 
mỉnds are pure they are all pure.ˆ And mind also 1s neither within nor 
without, nor In between. Their minds being such, so are thelr sins. 
Likewise all things do not go beyond (their ) suchness. UỦpali, when 
your mind 1s liberated, 1s there any remaining impurtity?” Upali replied: 
“There will be no more.” Vimalakirti said: “Likewise, the minds of all 
living beings are free from Impurities. Upali, false thoughts are Impure 
and the absence of false thought 1s purity. Inverted (ideas) are Impure 
and the absence of Inverted (ideas) 1s purity. Clinging to ego 1s Impure 
and non-clinging to ego 1s purity. Upali, all phenomena rise and fall 
without staying (for an instant) like an i1llusion and lightnng. AlI 
phenomena do not walIt for one another and do not stay for the time of 
a thought. They all derive from false views and are like a dream and a 
flame, the moon In water, and an Image In a mirror for they are born 
from wrong thinking. He who understands this 1s called a keeper of the 
rules of discipline and he who knows 1t 1s called a skillful Interpreter 
(of the precep(s).” At that “time, the two bhiksus declared: “What a 
supreme wisdom which 1s beyond the reach of Upali who cannot 
expound the highest principle of discipline and morality?” Upali said: 
“Since I left the Buddha I have not met a sravaka or a Bodhisattva who 
can surpass hi rhetoric for his great wIsdom and perfect enlightenment 
have reached such a high degree.'` Thereupon, the two bhiksus got rid 
of their doubts and repentance, set their mind on the quest of supreme 
enlightenment and took the vow that make all living beings acquire the 
same power of speech. Second, Samadhi: Samadhi refers to Dhyana, 
meditation, trance, or training the mind. According to the Pure Land, 
Buddha Recitation 1s a big koan for meditation. In the same manner as 
1n (l), in Buddhism, there 1s no so-called cultivaton without 
concentfration, or training the mind. Meditation 1s the exercIse fo train 
oneself in tranqguilization. Meditation (training the mind) calms mental 
disturbance. Meditation and wisdom, two of the six paramitas; likened 
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to the two hands, the left meditation, the right wisdom. Sincere 
Buddhists should always be firm In the method of cultivation, not to 
change the method day after day. Some undetermined Buddhists 
practice meditation today, but tomorrow they hear that reciting the 
Buddhaˆs name will easily be reborn in the Pure Land with a lot of 
relics and have a lot of merit and virtue, so they give up meditation and 
start reciting the Buddha's name. Not long after that they hear the 
merit and virfue of reciting mantras 1s supreme, so they sfop reciting 
the Buddha”s name and sfart reciting mantras instead. Such people will 
keep changing from one Dharma-door to another Dharma-door, so they 
end up achieving nothing. Sincere Buddhists should always remember 
that “Power of Concentraton” Is extremely Important In our 
cultivation. If we have no Power of Concentration, we will surely have 
no success In our cultivation. Furthermore, If we do not have sufficlent 
power of concentration, we will surely lack a firm resolve In the Way, 
external temptations can easily influence us and cause us to fall. In our 
meditation, we think that noises, cars, volces, sights, and so forth, are 
distractions that come and bother us when we want to be quiet. But 
who 1s bothering whom? Actually, we are the ones who go and bother 
them. The car, the sound, the noise, the sight, and so forth, are Just 
following their own nature. We bother things through some false idea 
that they are outside of us and cling to the ideal of remaining quIet, 
undisturbed. We should learn to see that 1t is not things that bother us, 
that we go out to bother them. We should see the world as a mirror. Ít 1s 
all a reflection of mind. When we know this, we can ørow In every 
moment, and every experlence reveals truth and brings understanding. 
Normally, the untrained mind 1s full of worries and anxIeties, so when 
a bit of tranquility arIses from practicing meditation, we easily become 
attached to 1t, mistaking states of tranguility for the end of meditation. 
Sometimes we may even think we have put an end to lust or greed or 
hatred, only to be overwhelmed by them later on. Actually, It 1s worse 
to be caught in calmness than to be stuck In agitation, because at least 
we will want to escape from agitation, whereas we are content to 
remain In calmness and not go any further. Thus, when extraordinarily 
blissful, clear states arise from Insight meditation practice, do not cling 
to them. Although this tranquility has a sweet tasfe, 1t too, must be seen 
as Impermanent, unsatisfactory, and empty. Practicing meditation 
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without thought of attainng absorption or any special state. Just know 
whether the mind 1s calm or not and, 1f so, whether a little or a lot. In 
this way 1t will develop on 1ts own. Concentration must be firmly 
established for wisdom to arise. To concentrate the mind 1s like turning 
on the switch, there 1s no lipht, but we should not waste our tne 
playing with the switch. LikewIse, concentration 1s the empty bowl and 
wisdom 1s the food that fills it and makes the meal. Do not be attached 
to the obJect of meditation such as a mantra. Know 1fs purpose. lÝ we 
succeed In concenfrating our mind using the Buddha Recitation, let the 
Buddha recitation go, but It 1s a mistake to think that Buddha recitation 
Is the end of our cultivation. The development of concentrative 
calmness 1tself 1s never an end of the deliverance. It is only a means to 
something more sublime which 1s of vital Iimportance, namely Insight 
(vipassana). In other words, a means to the gainng of Right 
Understanding, the first factor of the Eightfold Noble Path. Though 
only a means to an end, it plays an Important role in the Eightfold 
Noble Path. It 1s also known as the purity of mind (citta-visuddh)), 
which 1s brought about by stiling the hindrances. A person who 1s 
oppressed with painful feeling can not expect the purity of mind, nor 
concentrative calm. lt 1s to say that so long as a man”s body or mind 1s 
afflicted with pain, no concenfrafive calm can be achieved. According 
to the Samyutta Nikaya, the Buddha taught: “The mind of him who 
suffers 1s not concentrated.” Thịs 1s the power or strength that arises 
when the mind has been unified and brought to one-pointedness 1n 
medifation concentration. One who has developed the power of 
concenfratlon 1s no longer a slave to his passions, he 1s always In 
command of both himse]lf and the circumstances of his life, he 1s able to 
move with perfect freedom and equanimity. His mind becomes like 
clear and still water. By Dhyana or qulet meditation. Practitiloners 
should always remember that virtue aids the power of concentraftion In 
cultivation. The first three factors of the Noble Eightfold Path, right 
effort, right mindfulness and right concentration, form the concentration 
group. This called training In concentratlon or samadhi-sikkha. 
Progressing in virtue the meditator practices menfal culture, Seated In 
cloister cell, or at the foot of a tree, or In the open sky, or 1n some other 
suitable place, he fixes his mind on a subJect of meditatlon and by 
unceasing effort washes out the Impuritiles of his mind and gradually 
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gaIns menfal absorption by abandoning the five hindrances. The Sixth 
Patriarch Hui Neng Instructed the assembly: “Good Knowing Advisors, 
ths Dharma-door of mine has concentraton and wisdom as 1s 
foundation. reat assembly, do not be confused and say that 
concentration and wisdom are different. Concentration and wisdom are 
one substance, not two. Concentration 1s the substance of wisdom, and 
wisdom 1s the function of concentration. Where there 1s wisdom, 
concentration 1s in the wisdom. Where there 1s concenfration, wisdom 
1s in the concentration. If you undersfand this principle, you understand 
the balanced study of concentration and wisdom. Students of the Way, 
do not say that first there 1s concenfration, which produces wisdom, or 
that first there 1s wisdom, which produces concentration: do not say that 
the two are different. To hold this view Iimplies a duality of dharma. lf 
your speech Is good, but your mind 1s not, then concentration and 
wisdom are useless because they are not equal. If mind and speech are 
both good, the Inner and outer are alike, and concentration and wisdom 
are equal. Self-enliphtenment, cultivation, and practice are not a matter 
for debate. If you debate which comes first, then you are similar to a 
confused man who does not cut off ideas of victory and defeat, but 
magnifies the notion of self and dharmas, and does not disassociate 
himself from the four makrs. The Patriarch added: “Good Knowing 
Advisors, what are concentration and wisdom like? They are like a 
lamp and 1ts light. With the lamp, there 1s light. Without the lamp, there 
1s darkness. The lamp 1s the substance of the light and the light 1s the 
function of the lamp. Although there are two names, there Is one 
fundamenrtal substance. The dharma of concentration and wisdom 1s 
also thus.” Third, Wisdom: According to Buddhism, precepts are rules 
which keep us from committing offenses. When we are able to refrain 
from committing offenses, our mind 1s pure to cultivate meditation In 
the next step to achieve the power of concentration. The resulting 
wisdom, or training in wisdom. lf you want to get rid of greed, anger, 
and ignorance, you have no cholce but cultivating discipline and 
samadhi so that you can obtain wisdom paramita. With wisdom 
paramita, you can destroy these thieves and terminate all afflictions. 
WIisdom (training in wisdom). In other words, Wisdom or Prajna 1s the 
pOWer fo penetrate Into the nature of one”s being, as well as the truth 
1fself thus Intuited. Study of principles and solving of doubts. During 
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cultivation, hiph concentration 1s the means to the acquisiion of 
wisdom or Insight. Wisdom consists of ripht understanding and right 
thought, the first two factors of the path. Thịis 1s called the training In 
wisdom or panna-sikkha. Wisdom helps us get rid of the clouded view 
of things, and to see life as 1t really 1s, that 1s to see life and things 
perfaining to life as arising and passing. According to Prof. Junjiro 
Takakusu In The Essentials of Buddhist Philosophy, Buddhism lays 
stress on the Threefold Learning (siksa) of Higher Morality, Hipher 
Thought, and Higher Insight. That 1s to say, without higher morals one 
cannot get higher thought and without higher thought one cannot attain 
higher insight. In other words, moralify 1s often said to lead to samadhi, 
and samadhi to prajna. Higher thought here comprises the results of 
both analytical Investigation and medifative Intuition. Buddhism further 
Instructfs the aspirants, when they are qualified, in the Threefold Way 
(marga) of Life-View, Life-Culture and Realization of Life-ldeal or 
No-More Learning. These are three stages to be passed through in the 
study of the Fourfold Truth by the application of the Eightfold Noble 
Path; In the second stage If 1s investigated more fully and actualized by 
the practice of the Seven Branches of Enlightenmert, life-culture here 
again means the results of right meditation; and in the last stage the 
Truth 1s fully realized in the Path of NÑo-More-Learning. In other words, 
without a ripht view of life there will be no culture, and without proper 
culture there wIll be no realization of life. 

Precepts, Concenftraton, and Wisdom In Zen Buddhism: 
According to the Dhammamapada, Buddha taught: “By observing 
precepts, one can reach concentraion and mindfulness; from 
concenfraton and mindfulness, one can achieve knowledge and 
wisdom. Knowledge brings calmness and peace to life and renders 
human beings Indifference to the storms of the phenomenal world.” 
Discipline wards off bodily evil, meditation calms mental disturbance, 
and wisdom gets rid of delusion and proves the truth. Discipline or 
morality consIsts in observing all the precepts laid down by the Buddha 
for the spiritual welfare of his disciples. Discipline (training 1n moral 
discipline) wards off bodily evil. Meditation 1s the exercise to train 
oneself In tranquilization. Meditation (training the mind) calms mental 
disturbance. Wisdom (training In wisdom). In other words, Wisdom or 
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Prajna 1s the power to penetrafe Into the nature of one”s being, as well 
as the truth 1tself thus intuited. 

Zen Master Trần Thái Tông always reminded his disciples: 
“Whenever we do anything in our daily life, we always set ourselves a 
goal which gIves to our activities. In meditatlon practices, we also set 
goals for our cultivation, but we do not greed for the results and forget 
we are Buddhists. In meditation practices, there are three stand-out 
goals for any Buddhist; they are: precepts, concentration, and wisdom. 
“Disciplines-Meditaton-WIsdom” 1s a threefold training, or three 
studies or endeavors of the non-outflow, or those who have passionless 
life and escape from transmigration. If we do not hold the precepts, we 
can continue to commit offenses and create more karma; lacking trance 
power, we wIll not be able to accomplish cultivation of the Way; and as 
a result, we wIll not only have no wisdom, but we also may become 
more dull. Thus, every Buddhist cultivator (practitioner) must have 
these three non-outflow studies. Discipline wards off bodily evil, 
meditation calms mental disturbance, and wisdom gets rid of delusion 
and proves the truth. Without purity of conduct there wIll be no calm 
equIpoise of thought; without the calm equipoise of thought there will 
be no completion of insight. The completion of insight (prajna) means 
the perfection of intellect and wisdom, 1.e., perfect enliphtenmert. Ït 1s 
the result of self-creation and the ideal of the self-creating life. 
Obviously, all these three are needed for any Buddhist. But after the 
Buddha, as time went on, the Triple Discipline was split Into three 
individual items of study. The observers of the rules of morality 
became teachers of the Vinaya; the yogins of meditation were 
absorbed In various samadhis and became Zen Masters; those who 
pursued PraJna became philosophers or dialectricians. In short, you all 
become monks and nuns because you are tired of birth and death; 
leaving parents, wives and husbands and children. You depart home to 
seek the Way and revere the Buddha as the holy teacher. You follow 
the shortcut path of Buddhas by taking teachings from the sutras. 
Nevertheless, sutras teach only the three studies of discipline, 
concenftration and wisdom. The Commenftary on Liberation says: “The 
practice of discipline, concentration and wisdom 1s called the Way of 
Liberation.` Discipline means to abide in noble postures; concentration 
means to be undisturbed; wisdom means to be enlightened.” 
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According to Zen Master Tong Dien, discipline wards off bodily 
evil, meditaton calms mental disturbance, and wisdom gets rid of 
delusion and proves the truth. Tong Dien, a Vietnamese Zen Master 
from Phú Quân, Cẩm Giang, North Vietnam. He lost his father when 
he was very young. When he was twelve years old, he left home and 
became a monk. Later, he returned to his home town to save his 
mother by allowing her to stay In the temple to cultivate until the day 
she passed away. He always reminded his disciples: “According to 
Buddhism, precepts are rules which keep us from committing offenses. 
When we are able to refrain from committing offenses, our mind 1s 
pure to cultivate meditation In the next step to achieve the power of 
concentration. The resulting wisdom, or training in wisdom. If you want 
to get rid of greed, anger, and ignorance, you have no choIce but 
cultivating discipline and samadhi so that you can obtain wisdom 
paramita. With wIisdom paramita, you can destroy these thieves and 
terminate all afflictions. Wisdom (fraining in wisdom). In other words, 
WIisdom or PraJna 1s the power to penetrate Into the nature of one”s 
being, as well as the truth itself thus Intuited. Wisdom helps us get rid 
of the clouded view of things, and to see life as 1t really 1s, that 1s to see 
life and things pertaining to life as arising and passing. When existence 
and non-existence are not established In your mind, at that time your 
wisdom 1s Just like the sun appears high in the sky.” As a matter of fact, 
without purity of conduct there will be no calm equipoise of thought; 
without the calm equipoise of thought there will be no completion of 
Iinsieght. The completion of Insight (praJna) means the perfection of 
I1ntellect and wisdom, 1.e., perfect enlightenmenit. It 1s the result of self- 
creation and the ideal of the self-creating life. Obviously, all these 
three are needed for any Buddhist. But after the Buddha, as time went 
on, the Triple Discipline was split Into three Individual Items of study. 
The observers of the rules of morality became teachers of the Vinaya; 
the yogins of meditaton were absorbed In varlous samadhis and 
became Zen Masters; those who pursued PraJna became philosophers 
or dialectriclans. 

According to Zen Master Bao Giam, a Vietnamese Zen master. 
Zen master Bảo Giám always reminded Zen practitioners that: 
“Learning the way of Buddha, we must have zeal; to become a 
Buddha, we need wisdom. Shooting an arrow to a target more than a 
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hundred paces away, we must be strong; however, to hit the target, we 
need more than strength.” After his master passed away, he continued 
to stay at Bảo Phước temple to expand Buddhism until he passed away 
in 1173. He always taught his disciples: “Wisdom 1s the result from 
cultivating In precepts and concentration or training in wisdom. Even 
though wisdom Involves cause and effect. Those who cultivated and 
planted good roots In their past lives would have a better wisdom. 
However, In this very life, 1Ý you want to get rid of greed, anger, and 
Ipnorance, you have no cholIce but cultivating discipline and samadhi so 
that you can obtain wisdom paramita. With wisdom paramita, you can 
destroy these thieves and terminate all afflictions. Wisdom 1s one of 
the three studies in Buddhism. The other two are precepts and 
medifaton. Hiph concentration 1s the means to the acquisiion of 
wisdom or Insight. Wisdom consists of ripht understanding and right 
thought, the first two factors of the path. This 1s called the training In 
wisdom. Wisdom helps us get rid of the clouded view of things, and to 
see life as It really 1s, that 1s to see life and things pertaining to life as 
arising and passing. Here a practitioner who 1s wise, with wise 
perception of arising and passing away, that Ariyan perception that 
leads to the complete destruction of suffering.” According to him, we 
do not need to sit still for long perlods of time to attain the complete 
enlightenment. The best way 1s to gain wisdom; anything else 1s only 
useless effort. For wisdom can help practiioners to eliminate the 
curfain of Ignorance. Similarly, an enlightened one 1s Just like the moon 
shinning above, lightening all the realms endlessly. 

Lefs learn the way Zen Master Hakuin responding to the question 
“How can we find a way out of the drakness of the Saha world?” and 
“How can we be free from the wheel of samsara, the endless round of 
conditioned existence?” and so on, Zen master Hakuin had an answer 
1n two ways: One 1s the Dhyana, and the other 1s the PraJna. Meditation 
and wisdom, two of the six paramitas; likened to the two hands, the left 
mediftation, the right wisdom. In Dhyana aspect, Zen master Hakuin 
SayS: 

“The gateway to freedom 1s zazen samadhi 
Beyond exaltation, beyond all our praIses, 
The pure Mahayana.” 
In PraJna or Wisdom aspect, Zen master Hakuin says: 
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“H we turn inward and eventually 
Prove our True Nature.” 
What 1s the meaning of “turning inward”? Where 1s in? We can say 1t 
means “to turn and face oneself.” When I hear a bird singing, have I 
turned Iinward or outward? When I acknowledge my feelings of 
anxIety, have I turned Iinward or outward? Is there an Iinward and 
outward? As a matter of fact, in order to obtain true wisdom, we must 
not be taken 1n by these words; they are Just words that help us pointing 
to the True Wisdom when we attain this: 
““That True-se]lf 1s no-self, 
Our own Se]f 1s no-self 
We go beyond ego and past clever words.” 
At this time Zen master Hakuin says that: 
“Our form now being no-form, 
Our thought now being no-thought, 
How vast Is the heaven of boundless samadhI! 
How bright and transparent 
the moonlight of wIisdomÏ” 

Talking about Precepts-Meditaton-Wisdom, Maurine Stuart wrote 
in Subtle Sound: “There are three forms of discipline in Buddhist 
practice. The first is Sila', moral precepts against stealing, øossipIng, 
coveting, e(c. The second 1s dhyana, or Zen. The third 1s praJna or 
wIsdom. Hui Neng (638-713), the Sixth Patriarch, said that for true 
understanding, we must know that dhyana 1s not different from praJna, 
and that praJna 1s not something attained after practicing Zen. When we 
are practicing, In this very moment of practicing, prajna 1s unfolding 
1fself in every single aspect of our lives: sweeping the floor, washing 
the dishes, cooking the food, everything we do. This was the very 
original teaching of Hui-neng, and 1t marked the beginning of true Zen 
Buddhism. Everything 1s teaching us, everything 1s showing us thĩs 
wonderful Dharma light. All we have to do 1s open our eyes, open our 
hearts.” 

According to the Mahaparinrvana Sutra In the Digha Nikaya, 
volume 16, the Buddha compassilonately reminded Ananda: “[t 1s 
through not understanding the Four Noble Truths, o Bhiksus, that we 
have had to wander so long In this weary path of rebirth, both you and 
If° On his last days, the Buddha always reminded his disciples to be 
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mindful and self-possessed in learning the Three-fold training “Such 1s 
right conduct, such 1s concentration, and such 1s wIsdom.” In His last 
Instructions to the Order, the Buddha told Ananda: “The Tathagata 
does not think that he should lead the Order or the Order 1s dependent 
on Him. Therefore, Ananda, be lamps to yourselves. Be a refuge to 
yourselves. Go to no external refuge. Hold fast to the Dharma as a 
lamp. Hold fast to the Dharma as a refuge. And how, O Ananda, 1s a 
Bhiksu to be a lamp to himself, a refuge to himself, going to no 
external refuge, holding fast to the Dharma as a lamp? Herein, a 
Bhiksu lives diligent, mindful, and self-possessed, overcoming desire 
and grief In the world, reflecting on the body, feeling, and mind and 
mental obJects.” In Kusinagara, the Buddha told his last disciIple, 
Subhadda: “O Subhadda, in whatever doctrine, the Noble Eightfold 
Path ¡s not found, neither 1s there found the first Samana, nor the 
second, nor the third, nor the fourth. Now in this doctrine and discipline, 
O Subhadda, there 1s the Noble Eightfold Path, and In It too, are found 
the first, the second, the third and the fourth Samanas. The other 
teachers” schools are empty of Samanas. If, O Subhadda, the disciples 
live riphtly, the world would not be void with Arahants. Void of true 
SaInts are the system of other teachers. But In this one, may the 
Bhiksus live the perfect life, so that the world would not be without 
saints” Then the Buddha turned to everyone and said his final 
exhortation: “Behold now, O Bhiksus, I exhort you! Subject to change 
are all component things† Strive on with diligence !” 
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Chương Ba Mươi Bốn 
Chapter Thirty-Four 


Bốn Giới Thanh Tịnh Thân Tâm 


Trước khi nhập Niết Bàn, đức Phật đã từng nhấn mạnh rằng người 
Phật tử nhất định phải có một nên tảng hiểu biết vững chắc để tu hành, 
trong đó chúng ta không thể thiếu thông hiểu việc Giữ Giới Thanh 
Tịnh Thân Tâm. Thật vậy, hành giả phải luôn cẩn mật với bốn giới 
thanh tịnh thân tâm, đó là giới Ba Đề Mộc Xoa (Patimokkha), giới 
Phòng Hộ Các Căn, giới Thanh Tịnh Sanh Mạng, giới Liên Hệ Bốn 
Vật Dụng. Thứ nhất là giới Ba Đề Mộc Xoa là giới được Đức Thế Tôn 
mô tả: “Vị Tỳ Kheo sống chế ngự với sự chế ngự của giới bổn, đầy đủ 
hành xứ và chánh hạnh, thấy sợ hãi trong những lỗi nhỏ, nên vị ấy lãnh 
thọ các học giới. Thứ nhì là giới Phòng Hộ Các Căn: Khi mắt thấy 
sắc, không nắm giữ tướng chung tướng riêng. Khi nhãn căn không được 
phòng hộ, khiến cho tham ái, ưu sầu và bất thiện pháp khởi lên, vị ấy 
liền biết mà trở về hộ trì nhãn căn, thực hành sự hộ trì nhãn căn. Khi 
tai nghe tiếng, mũi ngửi mùi, lưỡi nếm vị, thân xúc chạm, ý nhận thức 
các pháp, vị ấy không nắm giữ tướng chung, không nắm giữ tướng 
riêng, mà quay về hộ trì ý căn. Thứ ba là giới Thanh Tịnh Mạng 
Sống: Sự từ bỏ những tà mạng, không vi phạm sáu học giới liên hệ 
đến cách sinh sống, tà mạng lôi kéo theo những ác pháp như lừa đảo, 
ba hoa, hiện tướng chê bai, lấy lợi cầu lợi. Thứ tư là giới Liên Hệ Đến 
Bốn Vật Dụng: Sự sử dụng bốn vật dụng, được thanh tịnh nhờ giác sát. 
Như khi nói chân chánh giác sát, vị ấy thọ dụng y phục để che thân 
khỏi rét. 

Bên cạnh đó, tu tập thiển quán cũng góp phần đáng kể trong việc 
thanh tịnh thân tâm. Có lẽ khi vài người thấy chúng ta tu tập ngồi 
thiển, họ sẽ hỏi tại sao chúng ta lại phí thời giờ như vậy. Đối với họ 
thiển quán không có nghĩa lý gì cả; nhưng với chúng ta là những người 
tu tập thiển quán, thì thiển quán là cốt yếu và rất có ý nghĩa trong đời 
sống của mình. Suốt cả ngày, rồi mỗi ngày trong tuần, mỗi tuần trong 
tháng, mỗi tháng trong năm... chúng ta bận rộn lu bù với công việc. 
Theo Phật giáo, tâm của chúng ta hành xử như con vượn chuyển cây, 
không chịu ở yên và luôn nhảy nhót; vì thế mà người ta gọi nó là “tâm 
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viên'. Đây là những lý do khiến tại sao chúng ta phải tham thiển. Để 
quân bình đời sống, chúng ta cần phải có lúc ngồi yên lặng để tập chấp 
nhận và thử nghiệm thay vì hướng ngoại cầu hình, chúng ta nhìn vào 
bên trong để tự hiểu mình hơn. Qua tu tập thiển quán, chúng ta cố gắng 
giữ cho cái tâm viên nầy đứng yên, giữ cho nó tĩnh lặng và thanh tịnh. 
Khi tâm ta đứng yên, chúng ta sẽ nhận thức rằng Phật ở ngay trong tâm 
mình, rằng cả vũ trụ ở trong ta, rằng tự tánh và Phật tánh không sai 
khác. Như vậy điều quan trọng nhất trong thiển tập là giữ cho tâm 
mình được yên tịnh, một việc có lẽ dễ hiểu nhưng không dễ làm chút 
nào cả. Thế nhưng thực hành là quan trọng hơn cả; cái hiểu biết tự nó 
không có giá trị gì cả nếu chúng ta không chịu đem cái hiểu biết ra mà 
thực hành. Phương pháp thiền tập là một phương pháp có khoa học, 
chúng ta học bằng cách thực hành và bằng kinh nghiệm của chính 
chúng ta. Tại sao chúng ta phải tu tập thiển quán? Một lý do khác 
khiến tại sao chúng ta nên tu tập thiển quán là vì thiển quán là đỉnh 
cao nhất trong tu tập Phật giáo. Nhờ thiển quán mà chúng ta chẳng 
những có thể thanh tịnh thân tâm, mà còn đạt được trí huệ giải thoát 
nữa. Hơn nữa, nhờ thiển quán mà chúng ta có khả năng thấy được vạn 
sự vạn vật như thật, từ đó khởi lòng từ bi, khiêm cung, nhẫn nhục, kiên 
trì, và biết ơn, vân vân. 


Four Rules 0ƒ Purjicaiion 0ƒ the Body and Mind 


Before entering Nirvana, the Buddha emphasized in front of his 
disciples that Buddhists must definitely build up their foundation of 
knowledge in cultivation in which we cannot lack understanding of 
Keeping Rules of Purification of the Body and Mind. AÀs a matter of 
fact, practiioners should always be careful with the four rules of 
purificaton of the body and mind, which include the Patimokkha 
Restraint, virtue of Restraint of Sense Faculties, virtue of Purification 
of Livelihood, and virtue Concerning Requlsites. Frsứ, the Virfue gƒ 
PaRimokkha, which is the vừữtue that described by the Blessed One 
Thus: “Here a Bhikkhu dwells restrained with the Patmokkha 
restraint, possessed of the proper conduct and resort, and seeing fear In 
the slightest fault, he trains himself. by undertaking the precepts of 
trainng. Second, the Virftue 0ƒ, Restraint oƒ the Sense Faculfies: On 
seeing a visible obJect with eye, he apprehends neither the signs nor 
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the particulars. When he left the eye faculty unguarded, evil and 
unprofitable states of covetousness and grlef may Invade him; he 
Iummediately realizes them and turns back to guard the eye faculty, 
undertakes the restraint of the eye faculty. On hearing a sound with 
ear, smelling an odour with the nose, tasting a flavor with the tongue, 
touching a tangible obJect with the body, cognizing a mental obJect 
with the mind, he apprehends neither the signs nor the particulars; 1f he 
left the mind faculty unguarded, evil and unprofitable sfates of 
covetousness and sgrief might invade him, he immediately realizes this 
and goes back to enter upon the way of 1s restraint, he guard the mind 
faculty, undertakes the restraint of the mind faculty. Third, the Virtue 
0ƒ Livelihood Purjficatfion: The abstinence from such wrong livelihood 
as enfalls transgression of the six training precepts announced to 
respect to livelhood and entails the evil states beginning with 
“scheming, talking, hinting, belittling, pursuing gain with gain. Fourth, 
the Virtue Concerning Requisies: The use of the four requisites that 1s 
purified by the reflection stated In the way beginning “Reflecting 
wisely, he uses the robe only for protection from cold. 

Besides, medifaton practice also contributes considerably In 
purification of the body and mind. Perhaps when some people see us 
sitting in medifation, they ask us why we are wasfing our time. To them 
medifation 1s meaningless; but to us who practice mediftation, 1t is an 
essential and very meaningful part of our lives. All day long, every day 
of the week, every week of the month, and every month of the year, 
we are so busy with our business or occupation. According to 
Buddhism, our mind behaves like a monkey, restless and always 
Jumping; 1t 1s therefore called a “monkey-mind'. These are reasons 
why we have to meditate. To give balance to our Ïives 1t 1s necessary 
fo sit quletly, to learn to accept and experlence rather than to look 
outward for forms, we look within in order to understand ourselves 
better. Through meditation we try to keep that monkey-mind stil, to 
keep It calm, quiet and pure. When our mind 1s still, we wIll realize that 
the Buddha 1s Iinside us, that the whole universe 1s Inside us and that 
Our frue nature ¡is one with the Buddha nature. So the most important 
task Is to keep our minds qulet, a task which may be simple to 
understand but is not simple to practice at all. Yet practice 1s all 
1mportant; knowing by 1tself has no value at all If we do not put our 
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knowledge Into practice. The method of Zen 1s the sclentific method, 
that 1s to say we learn by doïng, by our own experlence. Another 
reason fO cause us fo practice meditation and contemplation 1s that 
medifation 1s a “peak” of practice in Buddhism. Through meditation, we 
can not only purify our body and mind, but also attain wisdom of 
emancipation. Furthermore, throusgh meditation we can see things as 
they really are, and we can generate inside ourselves compassion, 
modest, patlent, tolerance, courage, and gratitude, and so on. 
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Chương Ba Mươi Lăm 
Chapter Thưừty-Five 


Luôn Cố Gắng Thanh Tịnh Giới Đức 


Giới đức hay lực của giới luật. Giới đức là một trong những yếu tố 
quan trọng nhất trong thiển định, nên hành giả chơn thuần nhất định 
phải có giới hạnh trang nghiêm. Thước đo của sự tiến bộ trong tu tập là 
cách cư xử của hành giả với những người chung quanh. Nhờ thanh tịnh 
giới đức và đạo hạnh mà hành giả lúc nào cũng sống hòa ái và khoan 
dung với mọi người, chứ không cần thiết phải lui vào rừng sâu núi 
thẳm, xa lánh mọi người. Thật vậy, lúc chung sống trong cộng đồng, 
chúng ta mới có cơ hội và điều kiện tu sửa giới hạnh của chính mình. 
Như vậy, người sơ cơ tu tập trước hết phải có khả năng sống tốt đẹp 
với mọi người trước khi rút vào nơi vắng vẻ để tu tập thâm sâu hơn. 
Nghĩa là bên cạnh tu tập, chúng ta phải luôn cố gắng sống tốt đẹp và 
hòa ái với mọi người trong cuộc sống hằng ngày. Có người nói “tu 
thiền chẳng cần hành thiện tránh ác`. Những ai dám nói như vậy, quả 
thật họ chẳng phải là Phật tử chân thuần. Ngược lại, có rất nhiều tế 
hạnh mà chúng ta phải chuẩn bị trước cũng như trong khi tu tập thiển 
định. Cái mà chúng ta gọi là tế hạnh, nhưng kỳ thật những thứ nầy ảnh 
hưởng rất lớn trên đường tu tập của chúng ta. Khi chứng kiến sự thành 
công của người khác, chúng ta khởi tâm tùy hỷ; khi thấy người khác 
khổ đau, chúng ta khởi tâm thương xót và cảm thông. Khi thành công, 
mình phải luôn giữ tâm khiêm cung. Chính vì những lý do vừa kể trên 
mà sau khi đến Thi Thành, lúc Đức Phật sắp nhập diệt, Ngài yêu cầu 
chư Tăng họp lại nếu họ có vấn để nào cần muốn hỏi. Tất cả mọi 
người đều im lặng. Đức Phật nhìn thoáng qua mọi người trước khi Ngài 
tóm tắc lại những lời di huấn sau cùng của mình bao gồm vài lời nhắc 
nhở và nhấn mạnh về những giáo pháp mà Ngài đã thuyết giảng trước 
đây. Đức Phật đã nhấn mạnh rằng người Phật tử nhất định phải có một 
nền tảng hiểu biết vững chắc để tu hành, trong đó chúng ta không thể 
thiếu thông hiểu về lợi ích của việc Thanh Tịnh Giới Đức. 

Tịnh giới có nghĩa là giới luật thanh tịnh hay giới hạnh thanh tịnh 
trong sạch, giới hạnh giúp hành giả giữ được sự thanh tịnh. Theo Phật 
giáo, có Tam Tụ Tịnh Giới hay ba loại tụ giới của chư Bồ Tát. Ba tụ 
tịnh giới nầy hàng Thanh Văn Duyên Giác Tiểu Thừa không có, mà 
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chỉ có nơi các bậc Bồ Tát Đại Thừa. Chư Bồ Tát thường khéo hộ trì 
tịnh giới của Như Lai, ba nghiệp thân, khẩu, ý không lầm lỗi, vì muốn 
giáo hóa chúng sanh phạm giới nên thị hiện làm tất cả hạnh phàm phu. 
Dầu đã đầy đủ phước đức thanh tịnh trụ bực Bồ Tát, mà thị hiện sanh 
nơi tất cả địa ngục, súc sanh, ngạ quỷ, cùng những chỗ hiểm nạn bần 
cùng, làm cho những chúng sanh đó đều được giải thoát. Kỳ thật, Bồ 
Tát chẳng sanh vào những loài đó. Ba tụ tịnh giới nầy nhiếp hết thầy 
Tứ Hoằng Thệ Nguyện. Thứ nhất là Nhiếp Luật Nghỉ Giới: Tránh làm 
việc ác bằng cách trì giới bằng cách thâu nhiếp hết tất cả các giới 
chẳng hạn như 5 giới, 8 giới, 10 giới Sa Di, 250 giới Tỳ Kheo, 348 giới 
Tỳ Kheo Ni, 10 giới trọng và 48 giới kinh của Bồ Tát, giữ kỹ không 
cho sai phạm một giới nào. 7h nhì là Nhiếp Thiện Pháp Giới: Là bậc 
Bồ Tát phải học hết tất cả pháp lành của Phật dạy trong các kinh điển, 
để biết rõ đường lối và phương cách “độ tận chúng sanh,” không được 
bỏ sót bất cứ pháp môn nào cả. Đây gọi là pháp môn vô lượng thệ 
nguyện học. Thứ ba là Nhiếp Chúng Sanh Giới hay Nhiêu Ích Hữu Tình 
Giới: Nghĩa là phải phát lòng từ bi làm lợi ích và cứu độ tất cả chúng 
sanh. Đây gọi là “Chúng sanh vô biên thệ nguyện độ.” 


Always Try to Purjfy Morality 


Virtue of morality or the power of the discipline. Moralify 1s one of 
the most Important factors in meditafion, so, a devout practitioner must 
be a good virtue one. One”s cultivation progress 1s valued from his or 
her behavior toward people around. Through the purificaton of 
morality and behavior, practitioners always live peacefully and 
tolerantly with people, not necessarily retreat in deep Jungle to be 
away from people. In fact, while living in the commumity, we have 
chances and conditions to Iimprove our morality. Therefore, a beginner 
must be able to live together with everyone before turning into solitude 
le for profound cultivation. That 1s to say, besides pracficing In 
cultivation, we use the rest of our time to live nicely and kindly to 
people. Some people say that they do not need to do good deeds, nor 
do they need to prevent unwholesome deeds. Those who dare to say 
so, they are really not devout Buddhists. In the contrary, there are a lot 
of small virtues need be prepared before and during we practice 
meditation. The so-called “small virtues” are, In fact, play a big role on 
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our way of cultivation. We would be happy with other”s success and 
sympathy with other”s miserles. We will keep ourselves modest when 
achieving success. For these above mentioned reasons, after arriving In 
Kusinagara, at his death approached, the Buddha asked the assembly 
of monks 1f they had any questions. The gathering remained silent. The 
Buddha took a quick look at all of his disciples before sunmarized his 
Last Teachings which include some of his reminders on the previously 
preached teachings. The Buddha emphasized in front of his disciples 
that Buddhists must definitely build up their foundation of knowledge 
1n cultivation in which we cannot lack understanding of the advanfages 
of Purification of. Morality. 

Pure precepts (impeccable observation of the precepts) mean pure 
commandments that help keep practitioners In purify. According to 
Buddhism, there are three collections of pure precept or three 
accumulatlons of pure precepts of the Bodhisattvas. Those cultivating 
Hinayana's Sravaka Way do not have these three accumulations of 
purty precepts Only Mahayana Bodhisatvas practice them. 
Bodhisattvas always maintain the Buddhaˆs pure precepts, and theIr 
thoughts, words, and deeds are faultless, but because they want to edIfy 
Immoral sentient beings, they appear to perform the acts of ordinary 
Ipnorant people; though they are already filled with pure virtues and 
abide In the course of Enlightening Beings, yet they appear to live In 
such realms as hells, animality, ghosthood, and in difficulty and 
poverty, In order to enable the beings therein to gain liberation; really 
the Enlightening Beings are not born In those states. These three 
accumulatlons of pure precepts encompass the “Four Propagation 
Vows.” Kirsi the pure precepts which Iimclude all rules and 
observances, or to avoid evil by keeping the điscipline: Which means to 
gather all precepts such as five precepts, eight precepts, ten precepfts of 
Sramanera, 250 precepts of Bhiksus, 348 precepts of Bhiksunis, 10 
maJor and 48 minor precepts of Bodhisattvas, and maintain them purely 
without violating a single precept. Second, the pure precepts which 
include all wholesome dharmas: Accumulating wholesome precepts 
means Bodhisattvas who must learn all the wholesome dharmas that 
the Buddha taught In varlous sutras, so they wIll know all the clear 
paths and means necessary to “lead and guide sentient beings” to 
liberaton and enlightenment. Thus, no matter how Insipnificant a 
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dharma teaching may seem, they are not to abandon any dharma door. 
Ths vow 1s made by all Mahayana practicing Buddhists that 
“Innumerable Dharma Door, I vow to master.” Third, the pure precepfs 
which ïinclude all lvimg beimgs: Thịs means to develop the 
compassionate nature to want to benefit and aid all sentient beings, and 
this 1s the vow “Infinite sentient beings, [ vow to take across.” 
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Chương Ba Mươi Sáu 
Chapter Thir(y-Six 


Những Lời Phật Dạy Về Giới Luật 


Trước khi nhập Niết Bàn, đức Phật đã từng nhấn mạnh rằng người 
Phật tử nhất định phải có một nền tảng hiểu biết vững chắc để tu hành, 
trong đó chúng ta không thể thiếu việc thông hiểu Giới Luật. Đức Phật 
dạy: “Không một loài nào có thể ăn thây con sư tử, mà chỉ có những 
con trùng bên trong mới ăn chính nó; cũng như Phật pháp, không một 
giáo pháp nào có thể tiêu diệt được, mà chỉ những ác Tăng mới có khả 
năng làm hại giáo pháp mà thôi.” (trong Kinh Diệu Pháp Liên Hoa, 
Phật bảo A Nan: “Này ông A Nan, ví như con sư tử mệnh tuyệt thân 
chết, tất cả chúng sanh không ai dám ăn thịt con sư tử ấy, mà tự thân 
nó sinh ra dòi bọ để ăn thịt tự nó. Này ông A Nan, Phật pháp của ta 
không có cái gì khác có thể hại được, chỉ có bọn ác Tỳ Kheo trong đạo 
pháp của ta mới có thể phá hoại mà thôi.” Ý nói những người phá giới 
và phá hòa hợp Tăng). Đức Phật đưa ra bốn thí dụ về Phá Giới hay Ba 
La Di Tứ Dụ cho tứ chúng. Đây là bốn thí dụ về Ba La Di tội mà Phật 
đã dạy chư Tăng Ni về những kẻ phạm vào điều dâm: kể phạm vào 
điều dâm như chiếc kim mẻ mũi gẩy đích, không xài được nữa; như 
sinh mệnh của một người đã hết, không thể sống được nữa; như đá vỡ 
không thể chấp lại; như cây gẩy không thể sống lại. 

Ngày xưa có một vị Phật tử tại gia thọ tam qui ngũ giới. Ban đầu 
thì đối với người ấy những giới luật này rất quan trọng và người ấy giữ 
giới rất nghiêm mật. Tuy nhiên, sau một thời gian thì thói cũ trở lại, 
người ấy lại muốn nhăm nhi chút rượu. Người ấy nghĩ rằng, trong năm 
giới có lẽ giới cấm uống rượu quả thực không mấy cần thiết. “Có gì sai 
trái với một hai ly rượu chứ?” Đoạn người ấy mua ba chai rượu và bắt 
đầu uống. Trong khi uống đến chai thứ nhì thì một con gà của nhà 
hàng xóm chạy vào nhà. Người ấy nghĩ “Cha chả, họ gửi mỗi đến cho 
mình nhậu đây!” Ta sẽ thịt con gà này cho rượu xuống được dễ dàng. 
Nói xong người ấy bèn túm lấy con gà làm thịt. Vì thế mà người ấy 
phạm tội sát sanh. Vì bắt con gà không mà không được phép chủ nên 
người ấy cũng phạm tội trộm cắp. Thình lình một người đàn bà bước 
vào hỏi, “Ông có thấy con gà của tôi chạy sang đây không?” Đã say 
mèm mà miệng lại đầy thịt gà, người ấy nói lắp bắp, “Không, tôi nào 
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có thấy con gà nào đâu. Gà nào của bà lại chạy sang đây!” Nói như 
vậy là người ấy đã phạm phải lỗi nói dối. Sau đó người ấy nhìn người 
đàn bà và nghĩ rằng bà này thiệt đẹp. Hắn chạy đến sờ mó người đàn 
bà, thế là ông ta đã phạm tội tà dâm. Không giữ một giới mà ông ta 
cho là không quan trọng đã dẫn đến việc hủy phạm tất cả những giới 
khác. Trong kinh Di Lan Đà, Đức Phật dạy: “Giống như một lực sĩ dọn 
sân biểu diễn, đức hạnh là căn bản của tất cả mọi phẩm hạnh.” Uống 
rượu và những chất cay độc sẽ làm cho chúng ta mất trí. Chính vì thế 
mà Đức Phật khuyên chúng ta không nên uống rượu. 

Theo Kinh Đại Bát Niết Bàn và Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ 
Kinh, có năm điều nguy hiểm của người ác giới: Thứ nhất là người ác 
giới vì phạm giới luật do phóng dật thiệt hại nhiều tài sẩn. 7 nhì là 
người ác giới, tiếng xấu đồn khắp. 7 ba là người ác giới, khi vào hội 
chúng sát Đế Lợi, Bà La Môn, Sa Môn hay cư sĩ, đều vào một cách sợ 
sệt và đao động. 7 / là người ác giới, chết một cách mê loạn khi 
mệnh chung. Thứ năm là người ác giới, khi thân hoại mạng chung sẽ 
sanh vào khổ giới, ác thú, đọa xứ, địa ngục. Theo Kinh Duy Ma Cật, 
khi Đức Thế Tôn còn tại thế, có hai vị Tỳ Kheo phạm luật hạnh, lấy 
làm hổ thẹn, không dám hỏi Phật, đến hỏi Ưu Ba L¡ rằng: “Dạ thưa 
ngài Ưu Ba Li! Chúng tôi phạm luật thật lấy làm hổ thẹn, không dám 
hỏi Phật, mong nhờ ngài giải rõ chỗ nghi hối cho chúng tôi được khỏi 
tội ấy.” Ưu Ba L¡ liền y theo pháp, giải nói cho hai vị. Bấy giờ ông 
Duy Ma Cật đến nói với Ưu Ba L¡: “Thưa ngài Ưu Ba Li, ngài chớ kết 
thêm tội cho hai vị Tỳ Kheo nầy, phải trừ dứt ngay, chớ làm rối loạn 
lòng họ. Vì sao? Vì tội tánh kia không ở trong, không ở ngoài, không ở 
khoảng giữa. Như lời Phật đã dạy: “Tâm nhơ nên chúng sanh nhơ, tâm 
sạch nên chúng sanh sạch.” Tâm cũng không ở trong, không ở ngoài, 
không ở khoảng giữa. Tâm kia như thế nào, tội cấu cũng như thế ấy. 
Các pháp cũng thế, không ra ngoài chơn như. Như ngài Ưu Ba Lï, khi 
tâm tướng được giải thoát thì có tội cấu chăng?” Ưu Ba Li đáp: 
“Không.” Ông Duy Ma Cật nói: “Tất cả chúng sanh tâm tướng không 
nhơ lại cũng như thế! Thưa ngài Ưu Ba Li! Vọng tưởng là nhơ, không 
vọng tưởng là sạch; điên đảo là nhơ, không điên đảo là sạch; chấp ngã 
là nhơ, không chấp ngã là sạch. Ngài Ưu Ba L¡! Tất cả pháp sanh diệt 
không dừng, như huyễn, như chớp; các Pháp không chờ nhau cho đến 
một niệm không dừng; các Pháp đều là vọng kiến, như chiêm bao, như 
nắng dợn, như trăng dưới nước, như bóng trong gương, do vọng tưởng 
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sanh ra. Người nào biết nghĩa nầy gọi là giữ luật, người nào rõ nghĩa 
nầy gọi là khéo hiểu.” Lúc đó hai vị Tỳ Kheo khen rằng: “Thật là bực 
thượng trí! Ngài Ưu Ba Li nầy không thể sánh kịp. Ngài là bực giữ luật 
hơn hết mà không nói được.” Ưu Ba Li đáp rằng: “Trừ Đức Như Lai ra, 
chưa có bực Thanh Văn và Bồ Tát nào có thể chế phục được chỗ nhạo 
thuyết biện tài của ông Duy Ma Cật. Trí tuệ ông thông suốt không 
lường.” Khi ấy, hai vị Tỳ Kheo dứt hết nghi hối, phát tâm Vô thượng 
Chánh đẳng Chánh giác và phát nguyện rằng: “Nguyện làm cho tất cả 
chúng sanh đều được biện tài như vậy.” 

Những Lời Phật Dạy Về “Giới Hạnh” Trong Kinh Pháp Cú: “Mùi 
hương của các thứ hoa, dù là hoa chiên đàn, hoa đa già la, hay hoa mạt 
ly đều không thể bay ngược gió, chỉ có mùi hương đức hạnh của người 
chân chính, tuy ngược gió vẫn bay khắp cả muôn phương (54). Hương 
chiên đàn, hương đa già la, hương bạt tất kỳ, hương thanh liên, trong tất 
cả thứ hương, chỉ thứ hương đức hạnh là hơn cả (55). Hương chiên đàn, 
hương đa già la đều là thứ hương vi diệu, nhưng không sánh bằng 
hương người đức hạnh, xông ngát tận chư thiên (56). Người nào thành 
tựu các giới hạnh, hằng ngày chẳng buông lung, an trụ trong chính trí 
và giải thoát, thì ác ma không thể dòm ngó được (57). Sự phá giới làm 
hại mình như dây mang-la bao quanh cây Ta-la làm cho cây nầy khô 
héo. Người phá giới chỉ là người làm điều mà kẻ thù muốn làm cho 
mình (162). Phá giới chẳng tu hành, thà nuốt hườn sắt nóng hừng hực 
lửa đốt thân còn hơn thọ lãnh của tín thí (308). Buông lung theo tà dục, 
sẽ chịu bốn việc bất an: mắc tội vô phước, ngủ không yên, bị chê là vô 
luân, đọa địa ngục (309). Vô phước đọa ác thú bị khủng bố, ít vui, quốc 
vương kết trọng tội: đó là kết quả của tà dâm. Vậy chớ nên phạm đến 
(310). Cũng như vụng nắm cỏ cô-sa (cỏ thơm) thì bị đứt tay, làm sa- 
môn mà theo tà hạnh thì bị đọa địa ngục (311). Những người giải đãi, 
nhiễm ô và hoài nghi việc tu phạm hạnh, sẽ không làm sao chứng 
thành quả lớn (312). Việc đáng làm hãy làm cho hết sức! Phóng đãng 
và rong chơi chỉ tăng thêm trần dục mà thôi (313). Không tạo ác 
nghiệp là hơn, vì làm ác nhứt định thọ khổ; làm các thiện nghiệp là 
hơn, vì làm lành nhứt định thọ vui (314). Như thành quách được phòng 
hộ thế nào, tự thân các ngươi cũng phải nên phòng hộ như thế. Một 
giây lát cũng chớ buông lung. Hễ một giây lát buông lung là một giây 
lát sa đọa địa ngục (315). Già vẫn sống đức hạnh là vui, thành tựu 
chánh tín là vui, đầy đủ trí tuệ là vui, không làm điều ác là vui (333).” 
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The Buddha's Teachings on Preceptfs 


Before entering Nirvana, the Buddha emphasized in front of his 
disciples that Buddhists must definitely build up their foundatlon of 
knowledge in cultivation in which we cannot lack understanding of 
Rules or Precepts. The Buddha taught: “Just as no animal eats a dead 
lion, but 1t 1s destroyed by worms produced within 1fself, so no outside 
force can destroy Buddhism, only evil monks within 1t can destroy 1t.” 
The Buddha Iindicated four metaphors of breaking the vow of chasIty 
for the assembly. These are four metaphors addressed by the Buddha 
to monks and nuns about he or she who breaks the vow of chasity: he 
who breaks the vow of chasify 1s as a needle without an eye; as a dead 
man; as a broken stone which cannot be uni(ed; as a tree cut In two 
which canmnot live any longer. 

Once there was a layman who received the Five Precepts. At first, 
these precepts were very Important to him and he strictly observed 
them. After a time, however, his past habits came back and he longed 
for a taste of alcohol. He thought, of the five precepts, the one agaInst 
drinking 1s really unnecessary. “What's wrong with a tot or two?” Then 
he bought three bottles of wine and started to drink. ÀAs he was drinking 
the second bottle, the neiphbor”s litle chicken ran Into his house. 
“Theyˆve sent me a snack,” he thought. “I will put this chicken on the 
memu to help send down my wine.” He then grabbed the bird and killed 
1. Thus, he broke the precept agaInst killing. Since he took the chicken 
without owner”s permission, he also broke the precept against stealing. 
Suddenly, the lady next door walked in and said, “Say, did you see my 
chicken?” Drunk as he was, and full of chicken, he slurred, “No... I 
didnˆt see no chicken. Your old pullet didn”t run over here.” So sayIng, 
he broke the precept against lying. Then he took a look at the woman 
and thought she was quite pretty. He molested the lady and broke the 
precept against sexual misconduct. Not keeping to one precept that he 
thought was not important had led him to break all the precepts. In the 
Milinda Sutra, the Buddha taught: “As an acrobat clears the ground 
before he shows his tricks, so good conduct (keeping the precepts) 1s 
the basis of all good qualities.” Taking infoxIcant drinks and drugs will 
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make us lose our senses. That is why the Buddha advised us to refrain 
from using them. 

According to the Mahaparinibbana Sutta and the Sangtfi Sutta in 
the Long Discourses of the Buddha, there are five dangers to the 
Iimmoral through lapsing from morality (bad morality or failure In 
morality): Fïrsí, he suffers great loss of property through neglecting his 
affalrs. Second, he gets bad reputation for Iimmorality and misconduct. 
Third whatever assembly he approaches, whether of Khattiyas, 
Bramins, Ascetics, or Householders, he does so differently and shyly. 
Fourth, at the end of his hife, he dies confused. #7#?h, after death, at the 
breaking up of the body, he arises in an evil state, a bad fate, In 
suffering and hell. According to the Vimalakirti Sutra, at the time of the 
Buddha, there were two bhiksus who broke the prohibitions, and being 
shameful of their sins they dared not call on the Buddha. They came to 
ask Upali and said to him: “Upali, we have broken the commandments 
and are ashamed of our sins, so we dare not ask the Buddha about this 
and come to you. Please teach us the rules of repenfance so as tO WIDe 
out our sins.” Upali then taught them the rules of repentance. At that 
time, Vimalakirti came to Upali and said: “Upali, do not aggravate 
therr sins which you should wipe out at once without further disturbing 
ther minds. Why? Because the nature of sin 1s neither within nor 
without, nor in between. As the Buddha has said, “living beings are 
Impure because their mind are Iimpure; 1f theIr minds are pure they are 
all pure.` And mind also 1s neither within nor without, nor in between. 
Their minds being such, so are their sins. Likewise all things do not øo 
beyond (their) suchness. Upali, when your mind 1s liberated, 1s there 
any remaining impurity?” Upali replied: “I[here will be no more.” 
Vimalakirti said: “Likewise, the minds of all living beings are Íree 
from Iimpurities. Ủpali, false thoughts are Impure and the absence of 
false thought 1s purity. Inverted (ideas) are Impure and the absence of 
Inverted (ideas) 1s purity. Clinging to ego 1s Impure and non-clinging to 
ego 1s purIty. Upali, all phenomena rise and fall without staying (for an 
Iinstant) like an illusion and lightnng. All phenomena do not walt for 
one another and do not stay for the time of a thought. They all derive 
from false views and are like a dream and a flame, the moon In water, 
and an Image In a mirror for they are born from wrong thinking. He 
who understands this 1s called a keeper of the rules of discipline and he 
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who knows it is called a skiIllful interpreter (of the precepts).” At that 
“time, the two bhiksus declared: “What a supreme wisdom which 1s 
beyond the reach of Upali who cannot expound the highest principle of 
discipline and morality?” Upali said: “Since [ left the Buddha I have not 
met a sravaka or a Bodhisattva who can surpass hi rhetoric for his great 
wisdom and perfect enlightenment have reached such a high degree.” 
Thereupon, the two bhiksus got rid of their doubts and repentance, set 
therr mind on the quest of supreme enlightenment and took the vow 
that make all living beings acquire the same power of speech. 

The Buddha's Teachings on “Virtues” in the Dharmapada Sutra: 
“The scent of flowers does not blow against the wind, nor does the fragrance 
of sandalwood and Jasmine, but the fragrance of the virtuous blows agaInst the 
wind; the virtuous man pervades every đirection (Dharmapada 54). Of litle 
account 1s the fragrance of sandal-wood, lotus, Jasmine; above all these kinds 
Of fragrance, the fragrance of virtue 1s by far the best (Dharmapada 55). Of 
litle account 1s the fragrance of sandal; the fragrance of the virtuous rIses up 
to the gods as the highest (Dharmapada 56). Mara never finds the path of 
those who are virtuous, careful in living and freed by right knowledge 
(Dharmapada 57). Breaking commandmenfs 1s so harmful as a creeper 1s 
strangling a sala tree. A man who breaks commandments does to himself what 
an enemy would wish for him (Dharmapada 162). It is better to swallow a red- 
hot 1ron ball than to be an immoral and unconftrolled monk feeding on the alms 
offered by good people (Dharmapada 308). EFour misfortunes occur to a 
careless man who commits adultery: acquisiion of demerit, restlessness, 
moral blame and downward path (Dharmapada 309). There 1s acquisition of 
demerit as well as evil destiny. No Joy of the frightened man. The king 
1mposes a heavy punishment. Therefore, man should never commit adultery 
(Dharmapada 310). Just as kusa grass cuts the hand of those who wrongly 
ørasped. Even so the monk who wrongly practised ascetism leads to a woeful 
state (Dharmapada 311). An act carelessly performed, a broken vow, and a 
wavering obedience to religious discipline, no reward can come from such a 
le (Dharmapada 312). Thing should be done, let's strive to do 1t vigorously, 
or do 1t with all your heart. A debauched ascetic only scatters the dust more 
widely (Dharmapada 313). An evil deed 1s better not done, a misdeed will 
bring future suffering. A good deed 1s better done now, for after doïng 1t one 
does not grieve (Dharmapada 314). Like a frontier fortress 1s well guarded, so 
guard yourself, inside and outside. Do not let a second sÏlip away, for each 
wasted second makes the downward path (Dharmapada 315). To be virtue 
unfil old age 1s pleasant; to have steadfast faith 1s pleasant; to attain wisdom 1s 
pleasant; not to do evil 1s pleasant (Dharmapada 333). 
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Chương Ba Mươi Bảy 
Chapter Thirty-Seven 


Trì Giới & Phá Giới 


Tổng Quan Về Giới Luật: Giới luật là những qui tắc căn bản trong 
đạo Phật. Giới được Đức Phật chế ra nhằm giúp Phật tử giữ mình khỏi 
tội lỗi cũng như không làm các việc ác. Tội lỗi phát sanh từ ba nghiệp 
thân, khẩu và ý. Luật pháp và quy tắc cho phép người Phật tử thuần 
thành hành động đúng trong mọi hoàn cảnh. Giới có nghĩa là hạnh 
nguyện sống đời phạm hạnh cho Phật tử tại gia và xuất gia. Có 5 giới 
cho người tại gia, 250 cho Tỳ kheo, 348 cho Tỳ kheo Ni và 58 giới Bồ 
Tát (gồm 48 giới khinh và 10 giới trọng). Trước khi nhập Niết Bàn, đức 
Phật nhấn mạnh sự quan trọng của giới hạnh như phương tiện đi đến 
cứu cánh giải thoát rốt ráo (chân giải thoát) vì hành trì giới luật giúp 
phát triển định lực, nhờ định lực mà chúng ta thông hiểu giáo pháp, 
thông hiểu giáo pháp giúp chúng ta tận diệt tham sân sỉ và tiến bộ trên 
con đường giác ngộ. 

Trì Giới: Giới cốt yếu là giữ tất cả những giới luật đã được Đức 
Phật thiết lập cho sự ổn định tinh thần của các đệ tử của Ngài. Giới 
giúp loại bỏ những ác nghiệp. Trì giới có nghĩa là ngưng không làm 
những việc xấu ác. Đồng thời, làm tất cả những việc thiện lành. Trì 
giới là để tránh những hậu quả xấu ác do thân khẩu ý gây nên. Theo 
Phật Giáo Nhìn Toàn Diện của Tỳ Kheo Piyadassi Mahathera, trước 
khi gia công thực hành những nhiệm vụ khó khăn hơn, như tu tập thiển 
định, điều chánh yếu là chúng ta phải tự khép mình vào khuôn khổ kỷ 
cương, đặt hành động và lời nói trong giới luật. Giới luật trong Phật 
Giáo nhằm điều ngự thân nghiệp và khẩu nghiệp, nói cách khác, giới 
luật nhằm giúp lời nói và hành động trong sạch. Trong Bát Chánh Đạo, 
ba chi liên hệ tới giới luật là chánh ngữ, chánh nghiệp, và chánh mạng. 
Người muốn hành thiển có kết quả thì trước tiên phải trì giữ ngũ giới 
căn bản không sát sanh, trộm cắp, tà dâm, vọng ngữ và uống rượu 
cũng như những chất cay độc làm cho tâm thần buông lung phóng túng, 
không tỉnh giác. Trong chúng ta ai cũng biết rằng trì giới là trì giới, 
nhưng khi thử thách đến thì chúng ta lại phá giới thay vì giữ giới. Trì 
giới dạy chúng ta rằng chúng ta không thể cứu độ người khác nếu 
chúng ta không tự mình tháo gỡ những nhiễm trược của chúng ta bằng 
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cách sống theo phạm hạnh và chánh trực. Tuy nhiên, cũng đừng nên 
nghĩ rằng chúng ta không thể dẫn dắt người khác vì chúng ta chưa được 
hoàn hảo. Trì giới còn là tấm gương tốt cho người khác noi theo nữa, 
đây là một hình thức giúp đỡ người khác. Trì giới cũng có nghĩa là giữ 
giới với cái tâm bất động cho dầu mình có gặp bất cứ tình huống nào. 
Dầu cho núi Thái Sơn có sập lở trước mặt, lòng mình chẳng kinh sợ. 
Dầu cho có người đàn bà tuyệt mỹ đi qua, lòng ta cũng không xao 
xuyến. Đây chính là chiếc chìa khóa mở cánh cửa đại giác trong đạo 
Phật. Đây cũng chính là định lực cần thiết cho bất kỳ người tu Phật nào 
nhằm chuyển hóa cảnh giới. Bất kể là cảnh giới thiện hay ác, thuận 
hay nghịch, nếu mình thản nhiên, không sanh tâm kinh sợ để rồi phải 
phá giới thì tự nhiên gió sẽ yên, sóng sẽ lặng. Phạn ngữ “Sila” là tuân 
thủ những giáo huấn của Đức Phật, đưa đến đời sống có đạo đức. 
Trong trường hợp của những người xuất gia, những giới luật nhắm duy 
trì trật tự trong Tăng già. Tăng già là một đoàn thể khuôn mẫu mà lý 
tưởng là sống một cuộc sống thanh bình và hài hòa. Trì giới hạnh thanh 
tịnh nghĩa là thực hành tất cả các giới răn của đạo Phật, hay tất cả 
những thiện hạnh dẫn tới chỗ toàn thiện đạo đức cho mình và cho tất 
cả mọi người. Trì giữ giới hạnh thanh tịnh. Trì giới Ba La Mật được 
dùng để diệt trừ phạm giới và hủy báng Phật Pháp. Giới Ba La Mật, ba 
la mật thứ hai trong sáu ba la mật. Bồ Tát phải giữ gìn các giới luật và 
bảo vệ chúng như đang giữ gìn một viên ngọc quý vậy. Cư sĩ tại gia, 
nếu không giữ được hai trăm năm chục hay ba trăm bốn mươi tám giới, 
cũng nên cố gắng trì giữ năm hay mười giới thiện nghiệp: không sát 
hại chúng sanh, không lấy của không cho, không tà hạnh, không uống 
rượu, không nói láo, không nói lời thô bạo, không nói lời nhãm nhí, 
không tham dục, không sân hận và không tà kiến. Theo Kinh Pháp 
Hoa, chư Bồ Tát giữ gìn các giới luật và bảo vệ chúng như đang giữ 
gìn những viên ngọc quí trong tay họ. Các ngài nghiêm trì không vi 
phạm, dù một lỗi rất nhỏ. Do nơi tâm không chấp thủ, luôn trong sáng 
và xa lìa thành kiến, nên người trì giới Ba La Mật luôn trầm tĩnh nơi tư 
tưởng và hành động đối với người phạm giới, và không có sự tự hào ưu 
đãi nào đối với người đức hạnh. 

Theo Kinh Đại Bát Niết Bàn, Tăng Chi Bộ Kinh và Kinh Phúng 
Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm điều lợi ích cho người đủ giới: 
Thứ nhất là người giữ giới nhờ không phóng túng nên được tài sản 
sung túc. 7h nhì là người giữ giới tiếng tốt đồn khắp. Thứ ba là người 
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giữ giới, khi vào hội chúng nào, Sát Đế Lợi, Bà La Môn. Sa Môn hay 
cư sĩ, vị ấy vào một cách đường hoàng, không dao động. 7h r⁄ là 
người giữ giới khi mệnh chung sẽ chết một cách không sợ sệt, không 
dao động. Thứ năm là người giữ giới, sau khi thân hoại mệnh chung 
được sanh lên thiện thú hay Thiên giới. Trong kinh Pháp Cú, Đức Phật 
dạy: “Mùi hương của các thứ hoa, dù là hoa chiên đàn, hoa đa già la, 
hay hoa mạt ly đều không thể bay ngược gió, chỉ có mùi hương đức 
hạnh của người chân chính, tuy ngược gió vẫn bay khắp cả muôn 
phương (54). Hương chiên đàn, hương đa già la, hương bạt tất kỳ, 
hương thanh liên, trong tất cả thứ hương, chỉ thứ hương đức hạnh là hơn 
cả (55). Hương chiên đàn, hương đa già la đều là thứ hương vi diệu, 
nhưng không sánh bằng hương người đức hạnh, xông ngát tận chư thiên 
(56). Người nào thành tựu các giới hạnh, hằng ngày chẳng buông lung, 
an trụ trong chính trí và giải thoát, thì ác ma không thể dòm ngó được 
(57). Già vẫn sống đức hạnh là vui, thành tựu chánh tín là vui, đầy đủ 
trí tuệ là vui, không làm điều ác là vui (333). 

Phá Giới: Theo Phật giáo, phá giới là vi phạm những giới điều tôn 
giáo. Phá giới còn có nghĩa là phá phạm giới luật mà Đức Phật đã đặt 
ra. Trong Kinh Phạm Võng Bồ Tát Giới 48 giới khinh điều thứ 36, Đức 
Phật dạy: “Thà rót nước đồng sôi vào miệng, nguyện không để miệng 
nầy phá giới khi hãy còn thọ dụng của cúng dường của đàn na tín thí. 
Thà dùng lưới sắt quấn thân nầy, nguyện không để thân phá giới nầy 
tiếp tục thọ nhận những y phục của tín tâm đàn việt.” (người đã thọ 
giới lại tự mình hay do sự xúi dục mà phá giới: Theo sách Thập Luân, 
vị Tỳ Kheo phá giới, tuy đã chết nhưng dư lực của giới ấy vẫn còn bảo 
đường cho nhân thiên, ví như hương của ngưu hoàng xạ. Phật do đó mà 
thuyết bài kệ: “Thiệm bạc hoa tuy ny, thắng ư nhứt thiết hoa, phá giới 
chư Tỳ Kheo, do thắng chư ngoại đạo,” nghĩa là hoa thiệm bạc tuy héo 
vẫn thơm hơn các thứ hoa khác, các Tỳ Kheo tuy phá giới nhưng vẫn 
còn hơn hết thầy ngoại đạo). Thế nào được gọi là Phá Giới trong Đạo 
Phật? Trong Phật giáo, hành vi phi đạo đức là một hình thức phá giới 
nghiêm trọng. Hành vi phi đạo đức có thể gây tốn hại cho chính mình 
và cho người khác. Chúng ta chỉ có thể ngăn ngừa những hành vi này 
một khi chúng ta biết được hậu quả của chúng mà thôi. Có ba loại 
hành vi phi đạo đức: hành vi phi đạo đức nơi thân gồm ba thứ khác 
nhau là sát sanh, trộm cắp và tà dâm; hành vi phi đạo đức nơi khẩu, 
gồm những lời nói dối, nói chia rẽ, nói phỉ báng và nói lời vô nghĩa; và 
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tư tưởng phi đạo đức bao gồm lòng tham, sự ác độc và tà kiến hay 
những quan điểm sai trái. Phá Trai hay phá luật trai giới của tịnh xá, 
hoặc ăn sái giờ, hình phạt cho sự phá giới nầy là địa ngục hoặc trở 
thành ngạ quỷ, những con ngạ quỷ cổ nhỏ như cây kim, bụng ỏng như 
cái trống chầu, hoặc có thể tái sanh làm súc sanh (Phật tử tại gia không 
bắt buộc trường chay; tuy nhiên, khi đã thọ bát quan trai giới trong một 
ngày một đêm thì phải trì giữ cho tròn. Nếu đã thọ mà phạm thì phải 
tội cũng như trên). 

Phá hòa hợp Tăng hay Phá Yết Ma Tăng là một hình thức khác 
của phá giới. Trong phá hòa hợp Tăng, cùng trong một giới mà đưa ra 
ý kiến ngoại đạo hay lập ra loại yết ma khác để phá vở sự hòa hợp của 
yết ma Tăng. Theo Đức Phật, tạo sự phá hòa hợp trong Tăng già là 
một trong sáu trọng tội. Đây là sự phá giới lớn nhất trong các sự phá 
giới khác trong Phật giáo. Điều này nói lên mối quan tâm rất lớn của 
Đức Phật đối với Tăng già và tương lai Phật giáo về sau này. Tuy 
nhiên, không nhất thiết các cuộc ly khai trong Tăng già đều là cố ý 
phát sinh từ sự thù nghịch, và có vẻ như sự xa cách về địa lý do các 
hoạt động truyền giáo, có lẽ đã đóng một vai trò quan trọng trong việc 
phát sinh các khác biệt về giới luật trong những cuộc hội họp tụng giới 
cuả Tăng già. Sau năm bảy lần kết tập kinh điển, những khác biệt xuất 
hiện và các tông phái khác nhau cũng xuất hiện. Những khác biệt 
thường xoay quanh những vấn đề không mấy quan trọng, nhưng chúng 
chính là nguồn gốc phát sinh ra các trường phái khác nhau. Nếu chúng 
ta nhìn kỹ chúng ta sẽ thấy rằng những khác biệt chỉ liên hệ đến vấn 
đề giới luật của chư Tăng Ni chứ không liên quan gì tới những Phật tử 
tại gia. Ngoài ra, phá Tăng hay phá pháp luân Tăng, tức là phá rối sự 
thiền định của vị Tăng, hay đưa ra một pháp để đối lập với Phật pháp 
(như trường hợp Đề Bà Đạt Đa) cũng là phá giới. 

Tu Tập Đóng Các Cửa Đưa Đến Phạm Giới: Chúng ta luôn tự cho 
mình đã học ba môn tăng thượng, nhưng chúng ta chỉ có một ý niệm 
mờ nhạt trong tâm thức về định và tuệ mà thôi. Riêng về giới, chúng ta 
có thể giữ giới bằng khả năng của chính mình với những biện pháp cụ 
thể. Muốn giữ giới chúng ta phải đóng các cửa dẫn đến sự phạm giới. 
Vô mình dẫn đến sự phạm giới: Nếu chúng ta không biết chúng ta phải 
giữ điều gì thì chúng ta sẽ không biết là chúng ta có phá giới hay 
không phá giới. Vì vậy muốn đóng cánh cửa vô minh, chúng ta cần 
phải biết rõ, phải học giới, học kinh. Chúng ta cũng phải học những bài 
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kệ tóm tắt các giới luật. Sự bất kính là một cách dẫn đến phạm giới: 
Chúng ta phải kính trọng các bậc thầy cũng như các thiện hữu tri thức 
có hành vi phù hợp với pháp. Người Phật tử nên có thái độ rằng giới 
luật trong dòng tâm thức của mình thay thế cho bậc đạo sư hay Đức 
Phật. Vì theo Đức Phật, giới luật cũng là thầy và người thầy trước mặt 
mình cũng là hiện thân của giới luật mà Đức Phật đã ban hành cách 
nay gần 26 thế kỷ về trước. Chính thế thế mà Ngài đã khuyên chúng 
đệ tử: “Đừng thờ ơ với giới luật, vì giới luật cũng như một sự thay thế 
cho bậc thầy của các ngươi sau khi Ta diệt độ.” Vọng tưởng cũng là 
một cách dẫn đến phạm giới: Sự phạm giới sẽ theo liền bất cứ vọng 
tưởng nào. Ba vọng tưởng lớn nhất là tham, sân, và si. Như vậy, muốn 
giữ giới, chúng ta phải đối trị những vọng tưởng trong dòng tâm thức 
của mình. Để đối trị vọng tưởng tham ái, hãy quán về bất tịnh của thân 
xác, xem nó như một túi đựng đầy đồ dơ, và nhìn nó dưới khía cạn đầy 
mắấu, phình trương, bị dòi bọ ăn, nó sẽ thành một bộ xương, vân vân. 
Để đối trị vọng tưởng thù hận hãy thiển quán về từ bi. Để đối trị vọng 
tưởng kiêu mạn, hãy nghĩ về những nỗi khổ đau phiền não cõi ta bà 
như già, bệnh, chết, những bất trắc, sự liên tục lên voi xuống chó, vân 
vân. Để đối trị vọng tưởng si mê ám muội hãy thiển quán về duyên 
sanh. Tóm lại, thiển quán về tánh không là cách đối trị vọng tưởng hữu 
hiệu nhất. Buông lung là một cánh cửa khác dẫn đến phạm giới: Để 
tránh buông lung, chúng ta phải có chánh niệm, không quên điều chỉnh 
lối hành xử vào mọi thời khắc trong ngày, trong đi, đứng, ngồi, nằm. 
Lúc nào chúng ta cũng phải kiểm soát thân, khẩu, ý của mình xem coi 
mình có bị hoen ố hay không. 


Observation 0ƒ Precepts & Breaking Precepfs 


An (Overview of Precepfs: Basic precepts, commandments, 
discipline, prohibition, morality, or rules in Buddhism. Precepts are 
designed by the Buddha to help Buddhists guard agaInst transgressions 
and stop evil. Transgressions spring from the three karmas of body, 
speech and mind. Rules and ceremonIes, an Intuitive apprehension of 
which, both written and unwritten, enables devotees to practice and act 
properly under all circumstances. Precepts mean vows of moral 
conduct taken by lay and ordained Buddhists. There are five vows for 
lay people, 250 for fully ordained monks, 348 for fully ordained nuns, 
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58 for Bodhisattvas (48 minor and 10 major). Before entering Nirvana, 
the Buddha emphasized the Iimportance of morals as a means to 
achieve the end of real freedom for observing moral precepts develops 
concentration. Concentraton leads to understanding. Continuous 
understanding means wisdom that enables us to eliminate greed, anger, 
and Ignorance and to advance and obtain liberation, peace and joy. 
Observation oƒ Precepís: Discipline or morality consists 1n 
observing all the precepts laid down by the Buddha for the spiritual 
welfare of his disciples. Discipline (training in moral discipline) wards 
off bodily evil. Learning by the commandments or cultivatlon of 
precepts means putting a sfop to all evil deeds and avoiding wrong 
doings. At the same time, one should try one”s best to do all good 
deeds. Learning by the commandments or prohibitions, so as to guard 
against the evil consequences of error by mouth, body or mind. 
According to Bhikkhu Piyadassi Mahathera in The Spectrum of 
Buddhism, 1t 1s essential for us to discipline ourselves in speech and 
action before we undertake the arduous task of training our mind 
through meditation. The aim of Buddhism morality 1s the control of our 
verbal and physical action, in other words, purity of speech and action. 
Thịs 1s called training In virtue. Three factors of the Noble Eightfold 
Path form the Buddhsit code of conduct. They are right speech, right 
action, and ripht livelihood. If you wish to be successful in meditation 
practice, you should try to observe at least the five basic precepts of 
morality, abstinence from killing, stealing, 1llicit sexual indulgence, 
speaking falsehood and from taking any liquor, including narcotic drugs 
that cause Iintoxication and heedlessness. Every one of us knows that 
holding precepts means holding precepts, but when challenges comes, 
we break the precepts Instead of holding them. Keeping precepts 
teaches us that we cannot truly save others unless we remove our own 
cankers by living a moral and upright life. However, we must not think 
that we cannot guide others Just because we are not perfect ourselves. 
Keeping precepfs 1s also a good example for others to follow, this 1S 
another form of helping others. Holding the precepts also means to 
observe the precepts with the mind that does not move. No matter what 
state you encounter, your mind does not move. Even though when 
Mount Tai has a landslide, you are not startled. When a beautiful 
woman passes In front of you, you are not affected. Thịs 1s the key to 
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the door of the great enlightenment in Buddhism. This 1s also an 
essential samadhi for any Buddhist cultivator to turn sfates around. 
Whether the sfate is good or bad, pleasant or adverse, I you remain 
calm, composed, and not to break any precepts, the wind will surely 
calm down and the waves wIll naturally subside. The Sanskrit term 
“Sila” means observing the precept(s, given by Buddha, which are 
conducive to moral life. In the case of the homeless ones, the precepts 
are meant to maintain the order of the brotherhood. The brotherhood 1s 
a model society the Ideal of which 1s to lead a peaceful, harmonious 
líe. Sila-paramita or pure observance of precep(s (keeping the 
commandments, upholding the precepts, the path of keeping precepts, 
or moral conduct, etc) 1s the practicing of all the Buddhist precepts, or 
all the virtuous deeds that are conducive to the moral welfare of 
oneself and that of others. Maintaining Precept Paramita 1s used to 
destroy violating precepts and degrading the Buddha-Dharma. The 
rules of the perfect morality of Bodhisattvas, the second of the six 
paramitas. Bodhisattvas must observe the moral precepts and guard 
them as they would hold a precious pearl. Lay people, 1f they cannot 
observe two hundred-fifty or three hundred forty-eight precepts, they 
should try to observe at least five or ten precepts of wholesome 
actions: abstention from taking life, abstention from taking what 1s not 
given, abstention from wrong conduct, abstention from 1ntoxicants, 
abstention from lying speech, abstention from harsh speech, abstention 
†rom Indistinct prattling, abstention from covetousness, abstention from 
1ll-will, abstention from wrong views. According to the Lotus Sutra, 
Bodhisattvas observe and guard the moral precepts as they would hold 
a preclous pearl in their hand. Their precepts are not the slightest 
deficient. The perfection of morality lies in equanimity in thought and 
action toward the sinner and no remarkable pride to appreclate the 
merited. This Is the non-clinging way of looking into things that 
provides reason to the thought of pure kind and a clear vision unblurred 
†rom blases. 

According to the Mahaparmibbana Sutta, the Sutra on the 
Numerical Arranged SubJects (Numerical discourse), and the Sangiti 
Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there are five advantages 
to one of good morality and of success in morality: #ï7rsí, through 
careful attention to his affairs, he gains much wealth. Second, he gets a 
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good reputation for morality and good conduct. Third, whatever 
assembly he approaches, whether of Khattiyas, Brahmins, Àscetics, or 
Householders, he does so with confidence and assurance. Fowrth, at the 
end of his life, he dies unconfused. #7/h, after death, at breaking up of 
the body, he arises In a good place, a heavenly world. In the 
Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “The scent of flowers does not 
blow against the wind, nor does the fragrance of sandalwood and 
Jasmine, but the fragrance of the virtuous blows agaInst the wind; the 
virtuous man pervades every direction (Dharmapada 54). Of litle 
account 1s the fragrance of sandal-wood, lotus, Jasmine; above all these 
kímnmds of fragrance, the fragrance of virtue 1s by far the best 
(Dharmapada 55). Of litle account 1s the fragrance of sandal; the 
Íragrance of the virtuous rises up to the gods as the highest 
(Dharmapada 56). Mara never finds the path of those who are virtuous, 
careful in living and freed by right knowledge (Dharmapada 57). To be 
virtue until old age 1s pleasant; to have steadfast faith 1s pleasant; to 
affain wisdom 1s pleasant; not to do evil 1s pleasant (Dharmapada 333). 
Breaking Precepís: According to Buddhism, breaking precepts 
means to violate or to break religIous commandments. Breaking 
precepts alos means to turn one”s back on the precepts. To offend 
against or break the moral or ceremonial laws of Buddhism. The 
Buddha taught in the thirty-sixth of the forty-eipht secondary precepts 
1n the Brahma-Net Sutra: "I vow that I[ would rather pour boiling metal 
1n my mouth than allow such a mouth ever to break the precepts and 
still partake the food and drink offered by followers. I would rather 
wrap my body In a red hot metal net than allow such a body to break 
the preceptfs and still wear the clothing offered by the followers.” What 
can be called “Breaking-Precepts” in Buddhism? In Buddhism, non- 
ethical behaviors are serlous forms of “Breaking Precepts”. 
Nonvirtuous actions that can cause harm to ourselves or to others. 
There are three kinds of nonvirtuous actlons. We can only restrain such 
nñOnvirftuous acfts once we have recognized the consequences of these 
actions: nonvirtuous acts done by the body which compose of three 
different kinds: killing, stealing and sexual misconduct; nonvirtuous 
acts by speech which compose of lying, divisive, offensive, and 
senseless speeches; and nonvirtuous thoughts which compose of 
covetousness, malice and wrong views. To break the monastic rule of 
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the tne for meals, for which the punishment 1s hell, or to become a 
hungry ghost like with throats small as needles and distended bellies, 
or become an animail. 

Sanghabheda 1s another form of breaking precepts. To disrupt the 
harmony of the community of monks and cause schism by heretical 
OpInions, e.ø. by heretical opinions. According to the Buddha, causing a 
split in the Sangha was one of the six heinous crimes. This 1s the most 
serious violation In all violations in Buddhism. This demonstrates the 
Buddha'*s concerns of the Sangha and the future of Buddhism. 
However, It 1s not necessarily the case that all such splits were 
intentional or adversarial In origin, and 1t seems likely that 
geographical 1solation, possibly resulting from the missionary acfIVIfIes 
may have played Its part In generating differences In the moraliftles 
recited by varlous gatherings. After several Buddhist Counclls, 
diferences appeared and different sects also appeared. The 
differences were usually Insignificant, but they were the main causes 
that gave rise to the orIgination of different sects. lf we take a close 
look on these differences, we wIll see that they are only differences In 
Vinaya concerning the Bhiksus and Bhiksunis and had no relevance for 
the laity. Besides, to break (disrupt or destroy) a monk”s meditation or 
preaching as In the case of Devadatfa 1s also considered as breaking 
precepts. 

Culfivating to Close the Doors that Lead to Breaking Precepfs: We 
always pretend to follow the three high trainings, but we have only a 
vague reflection of the other two In our mind-streams. As for precepts, 
we must try hard to keep them. In order to keep them, we must shut the 
doors that lead to breaking them. lgnorance ¡is a door leading fo 
breaking precepfs: If we do not know what basic commitment we must 
keep, we wIll not know whether we have broken 1t. So in order to shut 
the door of Ignorance, we should know clearly the classical texts on 
vinaya. We should also study verse summarles of the precepts. 
Disrespect is a door leading tfo breaking precepfs: We should respect 
our masters as well as øood-knowing advisors whose actions accord 
with Dharma. Buddhists should ahve the attitude that the precepts in 
our mind-stream represent our Teacher or the Buddha. According to 
the Buddha, precepts represent our Teacher and our teacher manIfests 
the precepts that the Buddha established almost twenty-six hundred 
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years ago. Therefore, the Buddha advised: “Do not be Indifferent to 
your precep(s; they are like a substitute for your teacher after my 
Nrrvana.” Delusion ¡is also a door leading to breaking precepts: Breach 
of precepts follows from whichever delusion. Three biggest delusions 
are greed, hatred and Ignorance. Thus, In order to keep precepts, we 
must try to overcome delusions In our mind-stteam or apply antidotes 
to the most predominant delusions. When attachment 1s our greatest 
delusion, we should contemplate on the Iimpurity of the body, that 1t 1s a 
sack full of filth; and develop the attitude that it will have a bloody 
aspect, a swelling aspect, that it will be eaten by worms, that It wIll be 
a skeleton, and so on. As an antidote to hatred, contemplate on love. Às 
an antidote to pride, contemplate on the samsaric sufferings and 
afflictions, such as old age, sicknesses, death, life uncertainty, and 
other ups and downs. As antidote to delusions, contemplate on 
interdependent origination. In short, contemplate on view concerning 
emptiness 1s the general antidote to delusion. Recklessness is another 
door leading to breaking precepfs: In order to prevent recklessness, we 
should have rememberance and not forget to modIfy our behavior at all 
times during our daily routine, when we walk, stand, sit and lie down. 
From time to time, we should check to see If our body, speech and 
mind have been tarnished by misdeeds or broken precepts. 
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Chương Ba Mươi Tám 
Chapter Thư(y-Eight 


Lợi & Hại Của Sự 
Phóng Dật & Không Phóng Dật 


Trước khi nhập Niết Bàn, đức Phật đã từng nhấn mạnh rằng người 
Phật tử nhất định phải có một nên tảng hiểu biết vững chắc để tu hành, 
trong đó chúng ta không thể thiếu việc thông hiểu về Lợi & Hại Của 
Sự Phóng Dật & Không Phóng Dật. Trong đạo Phật, Phóng dật buông 
lung là đầu hàng sự phóng dật của chính mình. Theo Phật giáo, đây là 
một trong những ma chướng lớn trên đường tu tập của người Phật tử. 
Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy “Nếu buông lung thì tham ái tăng 
lên hoài như giống cỏ Tỳ-la-na mọc tràn lan, từ đời nầy tiếp đến đời 
nọ như vượn chuyển cây tìm trái (Dharmapada 334). Tự thắng mình 
còn vẻ vang hơn thắng kẻ khác. Muốn thắng mình phải luôn luôn chế 
ngự lòng tham dục. Bằng sự cố gắng, hăng hái không buông lung, tự 
khắc chế lấy mình, kẻ trí tự tạo cho mình một hòn đảo chẳng có ngọn 
thủy triều nào nhận chìm được (25).” Đức Phật biết rõ tâm tư của 
chúng sanh mọi loài. Ngài biết rằng kẻ ngu sĩ chuyên sống đời Phóng 
Dật Buông Lung, còn người trí thời không phóng túng. Do đó Ngài 
khuyên người có trí nỗ lực khéo chế ngự, tự xây dựng một hòn đảo mà 
nước lụt không thể ngập tràn. Ai trước kia sống phóng đãng nay không 
phóng đật sẽ chói sáng đời này như trăng thoát mây che. Đối với chư 
Phật, một người chiến thắng ngàn quân địch ở chiến trường không thể 
so sánh với người đã tự chiến thắng mình, vì tự chiến thắng mình là 
chiến thắng tối thượng. Một người tự điều phục mình thường sống chế 
ngự. Và một tự ngã khéo chế ngự và khéo điều phục trở thành một 
điểm tựa có giá trị và đáng tin cậy, thật khó tìm được. Người nào ngôi 
nằm một mình, độc hành không buồn chán, biết tự điều phục, người 
như vậy có thể sống thoải mái trong rừng sâu. Người như vậy sẽ là bậc 
Đạo Sư đáng tin cậy, vì rằng tự khéo điều phục mình rồi mới dạy cho 
người khác khéo điều phục. Do vậy Đức Phật khuyên mỗi người hãy tự 
cố điều phục mình. Chỉ những người khéo điều phục, những người 
không phóng dật mới biết con đường chấm dứt tranh luận, cãi vã, gây 
hấn và biết sống hòa hợp, thân ái và sống hạnh phúc trong hòa bình. 
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Trong kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: Thắng ngàn quân địch chưa thể 
gọi là thắng, tự thắng được mình mới là chiến công oanh liệt nhứt. 
Chính tự mình làm chỗ nương cho mình, chứ người khác làm sao nương 
được? Tự mình khéo tu tập mới đạt đến chỗ nương dựa nhiệm mầu. 
Người nào trước buông lung sau lại tinh tấn, người đó là ánh sáng 
chiếu cõi thế gian như vầng trăng ra khỏi mây mù. Nếu muốn khuyên 
người khác nên làm như mình, trước hãy tự sửa mình rồi sau sửa người, 
vì tự sửa mình vốn là điều khó nhứt. Ngồi một mình, nằm một mình, đi 
đứng một mình không buồn chán, một mình tự điều luyện, vui trong 
chốn rừng sâu. Chính các ngươi là kẻ bảo hộ cho các ngươi, chính các 
ngươi là nơi nương náu cho các ngươi. Các ngươi hãy gắng điều phục 
lấy mình như thương khách lo điều phục con ngựa mình. 

Cũng trong kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: Không buông lung đưa tới 
cõi bất tử, buông lung đưa tới đường tử sanh; người không buông lung 
thì không chết, kể buông lung thì sống như thây ma (21). Kẻ trí biết 
chắc điều ấy, nên gắng làm chứ không buông lung. Không buông lung 
thì đặng an vui trong các cõi Thánh (22). Không buông lung, mà ngược 
lại cố gắng, hăng hái, chánh niệm, khắc kỷ theo tịnh hạnh, sinh hoạt 
đúng như pháp, thì tiếng lành càng ngày càng tăng trưởng (24). Người 
ám độn ngu sĩ đắm chìm trong vòng buông lung, nhưng kẻ trí lại chăm 
giữ tâm mình không cho buông lung như anh nhà giàu chăm lo giữ của 
(26). Chớ nên đắm chìm trong buông lung, chớ nên mê say với dục lạc; 
hãy nên cảnh giác và tu thiển, mới mong đặng đại an lạc (27). Nhờ trừ 
hết buông lung, kẻ trí không còn lo sợ gì. Bậc Thánh Hiền khi bước lên 
lầu cao của trí tuệ, nhìn lại thấy rõ kẻ ngu si ôm nhiều lo sợ, chẳng 
khác nào khi lên được núi cao, cúi nhìn lại muôn vật trên mặt đất (28). 
Tinh tấn giữa đám người buông lung, tỉnh táo giữa đám người mê ngủ, 
kẻ trí như con tuấn mã thẳng tiến bỏ lại sau con ngựa gầy hèn (29). 
Nhờ không buông lung, Ma Già lên làm chủ cõi chư Thiên, không 
buông lung luôn luôn được khen ngợi, buông lung luôn luôn bị khinh 
chê (30).Tỳ kheo nào thường ưa không buông lung hoặc sợ thấy sự 
buông lung, ta ví họ như ngọn lửa hồng, đốt tiêu tất cả kiết sử từ lớn 
chí nhỏ (31). Tỳ kheo nào thường ưa không buông lung hoặc sợ thấy sự 
buông lung, ta biết họ là người gần tới Niết bàn, nhất định không bị sa 
đọa dễ dàng như trước (32). Người nào thành tựu các giới hạnh, hằng 
ngày chẳng buông lung, an trụ trong chính trí và giải thoát, thì ác ma 
không thể dòm ngó được (57). Chớ nên theo điều ty liệt, chớ nên đem 
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thân buông lung, chớ nên theo tà thuyết, chớ làm tăng trưởng tục trần 
(167). Hăng hái đừng buông lung, làm lành theo Chánh pháp. Người 
thực hành đúng Chánh pháp thì đời nầy vui đời sau cũng vui (168). 


Advantfages & Disadvanfages 0ƒ 
Hecdlessness & Heedƒulness 


Before entering Nirvana, the Buddha emphasized In front of his 
disciples that Buddhists must definitely build up their foundation of 
knowledge In cultivation in which we cannot lack understanding of the 
Advantages & Disadvanfages of Heedlessness & Heedfulness. In 
Buddhism, to gIve rein to one”s emotion means to surrender one”s 
heedlessnesses. According to Buddhism, this 1s one of the big demonic 
obstructions for Buddhists on ther paths of culuivation. In the 
Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Craving grows like a creeper 
which creeps from tree to tree Just like the Ignorant man wanders from 
lie to life like a fruit-loving monkey In the forest (Dharmapada 334). 
Self-conquest 1s, Indeed, better than the conquest of all other people. 
To conquer onself, one must be always self-controlled and disciplined 
one”s action. By susfained effort, earnestness, femperance and self- 
control, the wise man may make for himself an island which no flood 
can overwhelm (Dharmapada 25).” The Buddha knows very well the 
mind of human beings. He knows that the foolish Indulge In 
heedlessness, while the wise protect heedfulness. So he advises the wise 
with right effort, heedfulness and discipline to build up an ¡sland which no 
flood can overflow. Who 1s heedless before but afterwards heedless no more, 
will outshine this world, like a moon free from clouds. To the Buddhas, a 
person who has conquered thousands of thousands of people 1n the battlefield 
cannot be compared with a person who 1s victorious over himself because he 
1s fruly a supreme winner. À person who controls himself will always behave 
1n a self-tamed way. And a self well-tamed and restrained becomes a worthy 
and reliable refuge, very difficult to obtain. ÀA person who knows how to sSIt 
alone, to sleep alone, to walk alone, to subdue oneself alone wIll take delight 
1n living in deep forests. Such a person 1s a trustworthy teacher because being 
well tamed himself, he then Instructs others accordinply. So the Buddha 
advises the well-tamed people to control themselves. Only the well tamed 
people, the heedful people, know the way to stop contenfions, quarrels and 
đisputes and how to live 1n harmony, 1n friendliness and in peace. 
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In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught about Heedlessness: One 
who conquers himself 1s greater than one who 1s able to conquer a thousand 
men in the battlefield. QOneself ¡is indeed one”s own saviour, who else could be 
the saviour? With self-control and cultivation, one can obtain a wonderful 
saviour. Whoever was formerly heedless and afterwards overcomes his sloth; 
suụch a person i1lluminates this world Just like the moon when freed from 
clouds. Before teaching others, one should act himself as what he teaches. lt 1s 
easy to subdue others, but to subdue oneself seems very difficult. He who sits 
alone, sleeps alone, walks and stands alone, unwearied; he controls himself, 
will find Joy in the forest. You are your own protector. You are your own 
refuge. Try to confrol yourself as a merchant controls a noble steed. 

AIlso, in the Dharmapada Sutra, the Buddha taught about Heedlessness: 
Heedfulness or watchfulness 1s the path of immortality. Heedlessness 1s the 
path of death. Those who are heedful do not die; those who are heedless are 
as 1Ÿ already dead (Dharmapada 2[I). Those who have distinctly understood 
this, advance and reJoice on heedfulness, delight in the Nirvana (Dharmapada 
22). IÍ a man 1s earnest, energetic, mindful; his deeds are pure; his acts are 
considerate and restraint; lives according to the Law, then his glory wIll 
1ncrease (Dharmapada 24). The ignorant and foolish fall into sloth. The wise 
man guards earnestness as his greatest treasure (Dharmapada 26). Do not 
1ndulse in heedlessness, nor sink 1nto the enJoyment of love and lust. He who 
1S earnest and meditative obtains great Joy (Dharmapada 27). When the 
learned man drives away heedlessness by heedfulness, he 1s as the wise who, 
climbing the terraced heights of wisdom, looks down upon the fools, free from 
sorrow he looks upon sorrowing crowd, as a Wwise on a mountain peak surveys 
the Ignorant far down on the ground (Dharmapada 28). Heedful among the 
heedless, awake among the sleepers, the wise man advances as does a sWIft 
racehorse oufrun a weak Jade (Dharmapada 29). lí was through earnestness 
that Maghavan rised to the lordship of the gods. Earnestness 1s ever praIsed; 
negligence 1s always despised (blamed) (Dharmapada 30). ÀA mendicant who 
delights in earnestness, who looks with fear on thoughtlessness, cannot fall 
away, advances like a fire, burning all his fetters both great and smaill 
(Dharmapada 31). A mendicant who delights in earnestness, who looks with 
fear on thoughtlessness, cannot fall away, he 1s in the presence of Nirvana 
(Dharmapada 32). Mara never finds the path of those who are virtuous, careful 
1n living and freed by right knowledge (Dharmapada 57). Do not follow the 
evil law, do not live in heedlessness. Do not embrace false views, do not be a 
world-upholder (Dharmapada 167). Eagerly try not to be heedless, follow the 
path of righteousness. He who observes this practice lives happlly both In this 
world and in the next (Dharmapada 168). 
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Chương Ba Mươi Chín 
Chapter Thirty-Nine 


Y Nương Nơi Phật Pháp 


Trước khi nhập Niết Bàn, đức Phật đã từng nhấn mạnh rằng trong 
tu tập người Phật tử nhất định phải Y Nương Nơi Phật Pháp. Y Pháp có 
nghĩa là y cứ nơi giáo pháp của đức Phật hay Phật pháp mà tu hành. 
Phật pháp là những giáo pháp được Phật giảng dạy, mà thực hành theo 
đó sẽ dẫn đến giác ngộ. Người Phật tử, nhất là người tại gia chỉ cần 
luôn nhớ Phật Pháp Tinh Yếu: “Đừng làm các việc ác, làm các việc 
lành, giữ cho tâm ý thanh sạch, đó là tất cả những gì Phật dạy.” Theo 
Thiển sư Nội Sơn Hưng Chính trong quyển Trù Phòng Giáo Chỉ: 
"Chúng ta nhìn thấy thiên đường, địa ngục, giác ngộ và mê hoặc với 
cùng một con mắt, hay nói một cách tích cực hơn, chúng ta ném tất cả 
cuộc sống của mình vào trong tất cả những gì mà chúng ta gặp phải, đó 
là thái độ sống bên ngoài Phật pháp. Với một thái độ sống như vậy, ý 
nghĩa của cuộc sống ngày qua ngày thay đổi hoàn toàn, tùy theo cách 
chúng ta đánh giá sự việc, con người hay hoàn cảnh khởi lên. Vì chúng 
ta không còn cố gắng vượt thoát khổi mê hoặc, bất hạnh hay nghịch 
cảnh; chúng ta cũng không theo đuổi sự giác ngộ hay sự bình an trong 
tâm, những thứ như tiền bạc hoặc địa vị mất hết giá trị trước đây của 
chúng. Sự nổi tiếng và kỷ xảo xoay xở trong xã hội của người khác 
không còn ảnh hưởng đến cách chúng ta thấy chúng với tư cách là con 
người, cũng như một tấm giấy chứng nhận giác ngộ cũng không làm ai 
ngưỡng mộ. Điều cốt yếu và quan trọng hàng đầu là chúng ta càng 
phát triển nhãn quan ấy, ý nghĩa của cách tiếp cận các sự việc, hoàn 
cảnh, hoặc những người khác trong cuộc sống của chúng ta càng thay 
đổi triệt để." Bên cạnh đó, đức Phật còn chỉ ra những chỗ y nương căn 
bản nơi Phật Pháp. 

Bốn Chỗ Y Nương: Đức Phật đã chỉ ra bốn phép y nương vào hay 
Pháp Tứ Y để hiểu thấu Phật Pháp cho đệ tử của Ngài, trong số này, 
pháp đầu tiên là y pháp bất y nhân, có nghĩa là nương vào pháp chứ 
không nương vào người. 7 nhì là y nghĩa bất y ngữ. Thứ ba là y trí 
bất y thức. 7Ð z⁄ là y liễu nghĩa kinh, bất y bất liễu nghĩa kinh. Hơn 
nữa, khi Quy-y Tam Bảo, đến phần quy y Pháp bảo, người Phật tử 
nguyện: Tự quy y Pháp, đương nguyện chúng sanh, thâm nhập kinh 
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tạng, trí huệ như hải. Mười Chỗ Y Chỉ: Theo Kinh Hoa Nghiêm, phẩm 
Ly Thế Gian, Bồ Tát Phổ Hiền bảo Phổ Huệ rằng chư Bồ Tát có mười 
chỗ y-chỉ giúp chư Bồ Tát đạt được chỗ sở-y đại trí vô thượng của Như 
Lai. Thứ nhất, chư Bồ Tát dùng tâm Bồ để làm y-chỉ, vì hằng chẳng 
quên mất. 7hứ nhì, chư Bồ Tát dùng thiện tri thức làm y-chỉ, vì nhờ đó 
mà hòa hiệp như một. 7h ba, chư Bồ Tát dùng thiện căn làm y-chỉ, vì 
nhờ đó mà tu tập tăng trưởng. 7 z, chư Bồ Tát dùng Ba-La-Mật làm 
y-chỉ, vì nhờ đó mà tu hành được đầy đủ. 7hứ năm, chư Bồ Tát dùng 
nhứt thiết pháp làm y-chỉ, vì nhờ đó mà được xuất ly rốt ráo. Thứ sáu, 
chư Bồ Tát dùng đại nguyện làm y-chỉ, vì nhờ đó mà Bồ đề tâm tăng 
trưởng. 7 bảy, chư Bồ Tát dùng các hạnh làm y-chỉ, vì nhờ đó mà 
khắp đều thành tựu. Thứ zám, chư Bồ Tát dùng tất cả Bồ Tát làm y-chỉ, 
vì họ đồng một trí huệ. 7 chín, chư Bồ tát dùng pháp cúng dường chư 
Phật làm y-chỉ, vì nhờ đó mà tín tâm thanh tịnh. 7" mười, chư Bồ Tát 
dùng tất cả Như Lai làm y-chỉ, vì chư Như Lai như các đấng từ phụ răn 
dạy chẳng dứt. Mười Chỗ Y Chỉ Khác: Theo Kinh Hoa Nghiêm, phẩm 
38, có mười y chỉ mà chư Đại Bồ Tát đều phải nương theo để thực 
hành hạnh Bồ Tát. Thứ nhất là y chỉ cúng dường tất cả chư Phật thực 
hành hạnh Bồ Tát. 7hứ nhì là y chỉ điều phục tất cả chúng sanh thực 
hành hạnh Bồ Tát. 71 ba là y chỉ gần gủi tất cả thiện hữu thực hành 
hạnh Bồ Tát. 7/⁄ z là y chỉ chứa nhóm tất cả thiện căn thực hành 
hạnh Bồ Tát. Thứ năm là y chỉ nghiêm tịnh tất cả cõi Phật thực hành 
hạnh Bồ Tát. 7hứ sáu là y chỉ chẳng lìa bỏ tất cả chúng sanh thực hành 
hạnh Bồ Tát. 75 bảy là y chỉ thâm nhập tất cả Ba La Mật thực hành 
hạnh Bồ Tát. 7hứ zám là y chỉ đầy đủ tất cả Bồ Tát nguyện thực hành 
hạnh Bồ Tát. 7hứ chín là y chỉ vô lượng Bồ Đề tâm thực hành hạnh Bồ 
Tát. 7hứ mười là y chỉ vô lượng Phật Bồ Đề thực hành hạnh Bồ Tát. 
Tóm lại, hành giả tu Phật nên dùng tất cả Như Lai làm y-chỉ, vì chư 
Như Lai như các đấng từ phụ răn dạy chẳng dứt. 


Recliance on the Buddha 's Dharma 


Before entering Nrrvana, the Buddha emphasized In front of his 
disciples that in culuivation, Buddhists must definitely rely on the 
Buddhas Dharma. Reliance on the dharma means to to base on the 
Buddhas teachings to cultivate. Buddha Dharma 1s  Buddhas 
Teachings, or Law of Buddhist or universal law which preached by the 
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Buddha, methods of cultivation taught by the Buddha leading beings to 
enlightenment. Buddhists, especially lay people only need to always 
remember the essence of Buddhist doctrine: “Do not get Iinvolved in 
evil deeds, do whatever benefits others, always keep the mind pure, 
that 1s all the Buddha”s teaching. According to Zen Master Kosho 
Uchiyama In the Instructions for the Zen Cook: "We view heaven or 
hell, enlightenment or delusion all with the same eye, or fo put It more 
positively, we throw our whole lives Into whatever we encounter, and 
that 1s atttitude of living out the Buddhadharma. When we have 
developed this kind of attitude toward our lives, the meaning of living 
day by day changes completely, along with our valuation of the events 
and people and circumstances that arise. Since we no longer try to 
escape from delusion, misfortune, or adversity, nor chase after 
enlightenment and peace of mind, things like money and position lose 
therr former value. People's reputations or their skills at maneuvering 
1n society have no bearing on the way we see them as human beings, 
nor does a certificate of enliphtenment make any Impression on 
anyone. What 1s primary and essential 1s that as we develop this vision, 
the meaning of encountering the things, situatlons, or people In our 
lives completely changes." Besides, the Buddha also pointed out basic 
reliances In the Buddha-Dharma. 

Four Reliances: The Buddha pointed out four basic principles for 
thorough understanding Buddhism for his His disciples, among them, 
the firsf one 1s to rely upon the dharma, or truth 1tself, and not upon the 
false Interpretations of men (relying on the teaching, not on any person; 
or trust the teaching, not the person). The second reliance 1s relying on 
the true meaning or spirit of a dharma statement In a sutra, not on the 
words of the statement (frust the meaning of the teaching, not the 
expression). 7e fhirđ reliance 1s relying on infuifive wIsdom, not on 
Iintellectual understanding (frust Intuiive wisdom, not  normal 
conscIousness). 7£ ƒourth reliance 1s relying on sutras that g1ve 
ultmate teachings, not on those which preach expedient teachings 
(trust discourses definitive meaning, not discourses of Interpretable 
meaning). Furthermore, upon taking refuge 1n Triratna, when I1fs time 
for taking refuge In the Dharma Treasure, the follower vows: To the 
Dharma, I return and rely, vowing that all living beings deeply enter 
the sutra treasury, and have wisdom like the sea. Ten Relances: 
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According to The Flower Adornment Sutra, chapter 38 (Detachment 
from the World), the Great Enlightening Being Universally Good told 
Unversal Wisdom that Offsprings of Buddha, Great Enliphtening 
BeIngs have ten kinds of reliance which help them be able to obtain 
abodes of the unexcelled great knowledge of Buddhas. Ƒïrsí, Great 
Enliphtened Beings take the determination for enlightenment as a 
reliance, as they never forget 1t. Second, Great Enliphtened Beings 
take spiritual friends as a reliance, harmonizing as one. 7rd, they 
take roots of gøoodness as a reliance, cultivating, gathering, and 
Increasing them. #øourh, they take the transcendent ways as a reliance, 
fully practicing them. #7?h, they take all truths as a reliance, as they 
ultimately end In emancipation. 5/xíh, they take great vows as a 
reliance, as they enhance enlightenment. Sevenh, Great Enlightened 
BeIngs take practice as a reliance, consummating them all. Eighih, 
Great Enliphtened Beings take all Enlightening Beings as a reliance 
because they have the same one wisdom. Minh, Great Enlightened 
BeiIngs take honoring the Buddhas as a reliance because thetr faith 1s 
purified. 7eøh, Great Enliphtened Beings take all Buddhas as a 
reliance because they teach ceaselessly like benevolent parents. Tem 
Other Relances: According to the Flower Adornment Sutra, chapter 
38, there are ten kinds of basis on which Great Enlightening Beings 
carry out their practices. #ïrsí, Enliphtening BeIngs carry out the 
practices of Enlightening Beings based on honoring all Buddhas. 
Second, Enliphtening Beings carry out the practices of taming all 
sentlent beings. 7Ùzrd, Enlipghtening Beings associlate with all good 
companions. #øuríh, Enliphtening Beings accumulate all roots of 
goodness. #7⁄h, Enliphtening Beings purify all Buddha-lands. S¡xíh, 
Enliphtening Beings do not abandon all sentient beings. Sevemh, 
Enlightening Beings enter deeply into all transcendent ways. Eighih, 
Enliphtening Beings fulill vows of Enliphtening BeIngs. Mứnh, 
Enliphtening Beings have Infiinite will for enliphtenmernt. 7eníh, 
Enliphtening Beings rely on enlightenment of all Buddhas. In short, 
Buddhist practitioners should take all Buddhas as a reliance because 
they teach ceaselessly like benevolent parents. 
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Chương Bốn Mươi 
Chapter For£y 


Hãy Làm Nơi Nương Tựa Nơi Chính Mình 


Theo kinh Đại Bát Niết Bàn trong Trường Bộ Kinh, quyển 16, tại 
thành Câu Thi Na, trước khi nhập diệt, đức Phật đã ân cần dặn dò A 
Nan và tứ chúng trong những lời di giáo sau cùng: “Như Lai không 
nghĩ rằng Ngài phải lãnh đạo giáo đoàn hay giáo đoàn phải lệ thuộc 
vào Ngài. Vì vậy, này A Nan Đa, hãy làm ngọn đèn cho chính mình. 
Hãy làm nơi nương tựa cho chính mình. Không đi tìm nơi nương tựa 
bên ngoài. Hãy giữ lấy chánh pháp làm ngọn đèn. Cố giữ lấy chánh 
pháp làm nơi nương tựa. Và này A Nan Đa, thế nào là vị Tỳ Kheo phải 
làm ngọn đèn cho chính mình, làm nơi nương tựa cho chính mình, 
không đi tìm nơi nương tựa bên ngoài, cố giữ lấy chánh pháp làm ngọn 
đèn? Ở đây, này A Nan Đa, vị Tỳ Kheo sống nhiệt tâm, tinh cần, 
chánh niệm, tỉnh giác, nhiếp phục tham ái ưu bi ở đời, quán sát thân, 
thọ, tâm, và pháp.” 

Theo Phật giáo, nương tựa nơi chính mình là cố gắng đạt tới giác 
ngộ bằng chính khả năng tu tập của mình, chứ không lệ thuộc vào lòng 
từ bi của chư Phật và chư Bồ Tát. Giác ngộ bằng chính khả năng tu tập 
của mình, chứ không lệ thuộc vào lòng từ bi của chư Phật và chư Bồ 
Tát. Theo Trí Giả và Thiên Như Đại Sư trong Tịnh Độ Thập Nghi 
Hoặc Vấn Luận, đây là một trong hai loại lực cho hàng phàm phu. Về 
tự lực, hàng cụ phược phàm phu ở thế giới nầy tuy có đôi chút tu hành, 
thật ra chưa có thể sanh về Tịnh Độ và chưa xứng đáng được ở Tịnh 
Độ. Kinh Anh Lạc nói: “Từ địa vị cụ phược phàm phu chưa biết Tam 
Bảo và nhân quả thiện ác, trước tiên mới phát tâm Bồ Đề phải lấy tín 
làm gốc, đến khi vào đạo Phật lại lấy giới làm nền tảng. Hạng phàm 
phu nầy khi mới thọ Bồ Tát giới, nếu mỗi đời cứ tiếp tục giữ giới như 
thế không cho khuyết phạm, trải qua ba kiếp mới đến địa vị sơ phát 
tâm trụ. Lại cứ như thế mà tu thập tín, thập ba la mật cùng vô lượng 
hạnh nguyện, nối nhau không gián đoạn, mãn một vạn kiếp mới đến 
ngôi đệ lục Chánh Tâm trụ. Khi tiến lên đệ thất Bất Thối trụ tức là đã 
vào chủng tánh vị, nhưng địa vị nầy cũng chưa được sanh về Tịnh Độ. 
Theo những nhánh Phật giáo khác, như thiển, tin vào khả năng thực 
hiện đại giác và đạt tới sự giải thoát bằng những nỗ lực của chính 
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mình, tức là bằng sự thực hành thiển định thường xuyên. Đến một giai 
đoạn sâu hơn, thiển lại nhấn mạnh rằng tất cả các sự vật và các thực 
thể ngay từ đầu đã được phú cho bản tính Phật giống nhau. Theo quan 
điểm nầy, sự đối lập giữa tự lực và tha lực hiện lên như một thứ gì 
thuần túy giả tạo, không có giá trị vững vàng nữa. Nó chỉ là sự khác 
nhau trong cách thực hành tôn giáo. Rõ ràng tự lực luôn cần để hỗ trợ 
ngay cả cho những người tin vào tha lực. Thêm vào đó, "nỗ lực cá 
nhân" trong "tự lực" bao giờ cũng chỉ là sự biểu hiện của "sức mạnh 
người khác" trong chính bản thân mình. 

Cũng theo Phật giáo, nương tựa nơi chính mình là không dùng sức 
mạnh của người khác, đặc biệt là của Phật và Bồ Tát mà hành giả đạt 
được bằng niềm tin cứu độ trong giáo lý Đại Thừa. Theo trường phái 
Tịnh Độ, những ai tính chuyên trì nệm hồng danh Phật A Di Đà, lúc 
lâm chung sẽ được vãng sanh về Tây phương cực lạc. “Con đường dễ” 
liên hệ với những trường phái Tịnh Độ, dựa trên ý niệm “trong thời 
Mạt Pháp chúng sanh không có khả năng tự mình giải thoát cho chính 
mình nên phải nhờ đến ân đức của Đức Phật A Di Đà.” Tha lực thường 
đối lại với tự lực, căn bản liên quan đến thiển định và những tu tập 
khác nhằm tự mình đạt được giải thoát. Theo Tịnh Độ Tông thì “Con 
đường dễ,” là con đường mà chúng sanh sẽ được Đức Phật A Di Đà 
cứu độ, trong khi “con đường khó” lại tùy thuộc vào sự cố gắng của 
chính bản thân mình. 

Bên cạnh đó, theo Phật giáo, nương tựa nơi chính mình là tự mình 
làm chủ lấy mình có nghĩa là tự chủ, tự làm chủ lấy mình, làm chủ 
những cảm kích, những xúc động, những ưa thích và ghét bỏ. Những 
điều này thật là khó thực hiện vô cùng. Chính vì thế mà Đức Phật dạy: 
“Dù có thể chinh phục cả triệu người ở chiến trường, tuy nhiên, chiến 
thắng vẻ vang nhất là tự chinh phục lấy mình.” Thật vậy, tự chiến 
thắng lấy mình là chìa khóa để mở cửa vào hạnh phúc. Đó là năng lực 
của mọi thành tựu. Hành động mà thiếu tự chủ ắt không đưa đến mục 
tiêu nhất định nào mà cuối cùng là thất bại. Chỉ vì con người không tự 
chủ được tâm mình nên bị đủ thứ xung đột phát sanh trong tâm. Vì vậy 
mà tự chủ là tối quan trọng và thiết yếu cho bất cứ người tu Phật nào. 
Theo Đức Phật, hành thiển là con đường hay nhất dẫn đến tự chủ. 
Theo quan điểm Phật giáo, tâm hay thức là phần nòng cốt của sự hiện 
hữu của con người. Tất cả những kinh nghiệm tâm lý như đau khổ và 
thích thú, buồn vui, thiện ác, sống chết... đều không đến với ta bằng 
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tác nhân ngoại lai. Chúng chỉ là hậu quả của những tư tưởng và hành 
động của chúng ta. Chính hành động cũng xuất phát từ tư tưởng. Do đó 
trong guồng máy phức tạp của con người, tâm là yếu tố quan trọng vô 
cùng. 


Be A Refuge to Yourselves 


According to the Mahaparinrvana Sutra In the Digha Nikaya, 
volume 16, in Kusinagara, in His last Instructions to the Order, the 
Buddha compasslonately reminded Ananda and the whole assembly: 
“The Tathagata does not think that he should lead the Order or the 
Order is dependent on Him. Therefore, Ananda, be lamps to 
yourselves. Be a refuge to yourselves. Go to no external refuge. Hold 
fast to the Dharma as a lamp. Hold fast to the Dharma as a refuge. And 
how, O Ananda, 1s a Bhiksu to be a lamp to himself, a refuge to 
himself, going to no external refuge, holding fast to the Dharma as a 
lamp? Herein, a Bhiksu lives diligent, mindful, and self-possessed, 
overcoming desire and grief In the world, reflecting on the body, 
feeling, and mind and mental obJects.” 

According to Buddhism, self-reliance means the attempt to attain 
enlightenment through one”s own efforts rather than by relying upon 
the compassion of the Buddhas and Bodhisattvas. One ”s own power, 
merit, intelligence, discrimination. The attempt fo attain enlightenment 
through oneˆ”s own efforts rather than by relying upon the compassion 
of the Buddhas and Bodhisattvas. According to Masters Chih-L and 
Tien-]u in the Pure Land Buddhism, this 1s one of the two kinds of 
power for ordinary people. As far as self-power 1s concerned, while the 
ordinary beings of this world, totally bound by their attachments and 
afflictions, may have some level of cultivation, in reality, they still 
cannot be reborn in the Pure Land nor deserve to reside there. The 
Peace and Bliss Collections states: “Those who first develop the Bodhi 
Mind, starting from the level of completely fettered ordinary people 
Ipnorant of the Three Treasures and the Law of cause and Effect, 
should base themselves Initially on faith. Next, when they have 
embarked upon the Bodhi path, the precepts should serve as therr 
foundation. If these ordinary people accept the Bodhisattva precepts 
and continue to uphold them unfailingly and without Interruption for 
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three kalpas, they wIll reach the First Abode of Bodhisattvahood. If 
they pursue therr cultivation In this manner through the Ten Paramitas 
as well as countless vows and practices, one after another without 
I1nterruption, at the end of ten thousand kalpas they wIll reach the Sixth 
Abode of Bodhisattvahood. Should they continue still further, they will 
reach the Seventh Abode or Non-Retrogression. They will then have 
entered the stage of the “Seed of Buddhahood,' 1.e., they are assured of 
eventual Buddhahood. However, even then, they stHill cannot achieve 
rebirth in the Pure Land. Other Buddhist schools of Buddhism, such as 
Zen, place the emphasis on the ability to actualize enlightenment and 
achieve liberation through one's own efforts, 1.e., through meditative 
training. On a deeper level, as 1s stressed In Zen, every sentient being 
and thing from the very beginning ¡s endowed with Buddha-nature. 
From this point of view, the opposition of ”self-power” and "other 
power” must be regarded as an artificial one, which, though Iindicating 
a differing emphasis In religious practice, 1s ulimately not valid. 
Obviously, "self power” 1s always needed (necessary) In order to open 
oneself to the liberating power of supposed "other power”. In addition, 
the practitioners "own effort” on a "self power” path 1s nothing other 
than a manifestation of the ”power of the other." 

Also according to Buddhism, self-reliance means not to utilize 
external power or other power or the power or strength of another, 
especially that of a Buddha or Bodhisattva, obtained through faith In 
Mahayana salvation. The Pure Land sect believes that those who 
continually recite the name of Amitabha Buddha, at the time of death, 
wIll be reborn In his Pure Land. Tariki 1s associated with Pure Land 
traditons, which 1s based on the notion that “1n the final dharma age, 
senftlent beings are no longer capable of bringing about their own 
salvatons (liberations), and so must rely on the saving grace of 
Amitabha Buddha.” Easy path 1s commonly opposed to “difficult path” 
or “own power,” which Involves engaging In meditaton and other 
practices aimed at the attainment of liberation. Easy path 1s said by the 
Pure Land traditions; 1t 1s called an “easy path” for one 1s saved by the 
power of Amitabha Buddha, while a “difficult path” 1s a path on which 
practitioners rely on theIr personal efforts. 

Besides. according to Buddhism, self-reliance means self-mastery 
1n mastering our minds, emotions, likes and dislikes, and so on. These 
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are extremely difficult to achieve. Thus, the Buddha says: “Ihough one 
may congquer In battle a million men, yet he indeed 1s the noblest victor 
who conquers himself”” Self-mastery of the mind 1s the key to 
happiness. It 1s the force behind all true achievement. Actions without 
self-masftery are purposeless and eventually failed. It is due to lack of 
self-mastery that conflicts of diverse kinds arIse 1n our mind. Thus, self- 
mastery Is extremely Important and essential for any Buddhist 
practitioners. According to the Buddha, meditation or mind training 1s 
the best way to self-mastery. According to the Buddhist point oŸ view, 
the mind or consciousness 1s the core of our existence. All our 
psychological experlences, such as pain and pleasure, sorrow and 
happiness, good and evil, lie and death... are not caused by any 
external agency. They are the result of our own thoughts and theIr 
resultant actions. 
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Chương Bốn Mươi Mốt 
Chapter For(y-One 


Chư Pháp Vô Thường 


Trước khi nhập Niết Bàn, đức Phật đã từng nhấn mạnh rằng người 
Phật tử nhất định phải có một nên tảng hiểu biết vững chắc để tu hành, 
trong đó chúng ta không thể thiếu việc thông hiểu Chư Pháp Vô 
Thường. Đức Phật cũng đã dặn dò tứ chúng một câu cuối cùng: “Mọi 
vật trên đời không có gì quý giá. Thân thể rồi sẽ tan rã. Chỉ có đạo Ta 
là quý báu. Chỉ có chân lý của Đạo Ta là bất di bất dịch.” Khi ngày 
Phật nhập diệt sắp gần kể, chư Tỳ kheo bịn rịn khôn nguôi. Thấy vậy 
đức Phật bèn dạy: “Ứng thân của Phật không thể ở mãi trên thế gian, 
đây là qui luật tự nhiện, nhưng giáo Pháp của ta thì còn mãi. Các người 
theo đó mà phụng hành.” Vô thường nghĩa là không thường, không mãi 
mãi ở yên trong một trạng thái nhất định mà luôn thay hình đổi dạng. 
Đi từ trạng thái hình thành, cao to, thấp nhỏ, tan rã, vân vân, đạo Phật 
gọi đây là những giai đoạn thay đổi đó là thành trụ hoại không. Tất cả 
sự vật trong vũ trụ, từ nhổ như hạt cát, thân con người, đến lớn như trái 
đất, mặt trăng, mặt trời đều nằm trong định luật vô thường. Mọi vật 
trên thế gian nầy biến đổi trong từng giây từng phút, đó gọi là sát na 
vô thường. Mọi vật trên thế gian, kể cả nhân mạng, núi sông và chế độ 
chính trị, vân vân, đều phải trải qua những giai đoạn sinh, trụ, dị, diệt. 
Sự tiêu diệt nầy được gọi là “Nhất kỳ vô thường.” Phải quán sát để 
thường xuyên nhìn thấy tính cách vô thường của mọi sự vật, từ đó 
tránh khỏi cái ảo tưởng về sự miên viễn của sự vật và không bị sự vật 
lôi kéo ràng buộc. Vạn vật đều vô thường, sanh, trụ, dị, điệt không lúc 
nào ngừng nghỉ. Chính vì vậy mà trong các tự viện thường tụng bài kệ 
vô thường mỗi khi xong các khóa lễ. 

Một ngày đã qua. 

Mạng ta giảm dần 

Như cá cạn nước. 

Có gì đầu mà vui sướng? 
Nên chúng ta phải cần tu 
Như lửa đốt đầu. 

Chỉ tỉnh thức về vô thường. 
Chớ nên giải đãi. 
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Trong Phật giáo, thân vô thường là thân nầy mau tàn tạ, dễ suy già 
rồi kết cuộc sẽ phải đi đến cái chết. Người xưa đã than: “Nhớ thuở còn 
thơ dong ngựa trúc. Thoát trông nay tóc điểm màu sương.” Mưu lược 
dõng mãnh như Văn Chủng, Ngũ Tử Tư; sắc đẹp dễ say người như Tây 
Thi, Trịnh Đán, kết cuộc rồi cũng: “Hồng nhan già xấu, anh hùng mất. 
Đôi mắt thư sinh cũng mỏi buồn.” Tâm vô thường là tâm niệm chúng 
sanh luôn luôn thay đổi, khi thương giận, lúc vui buồn. Những niệm ấy 
xét ra hư huyễn như bọt nước. Cảnh vô thường là chẳng những hoàn 
cảnh chung quanh ta hằng đổi thay biến chuyển, mà sự vui cũng vô 
thường. Món ăn dù ngon, qua cổ họng rồi cũng thành không; cuộc sum 
họp dù đầm ấm, kết cuộc cũng phải chia tan; buổi hát vui rỗi sẽ vãng; 
quyển sách hay, lần lượt cũng đến trang cuối cùng. 

Theo Kinh Tạp A Hàm, quyển III, biến đổi hay vô thường là đặc 
tánh chính yếu của sự hiện hữu của các hiện tượng. Chúng ta không 
thể nói đến bất cứ vật gì, dù là vô tri vô giác hay hữu giác hữu tri, rằng 
“cái này tổn tại bởi vì ngay lúc mà chúng ta đang nói thì cái đó đang 
thay đổi. Ngũ uẩn cũng là thứ được kết hợp lại và do điều kiện, và như 
vậy ngũ uẩn đó luôn bị định luật nhân quả chi phối. Thức hay tâm và 
các yếu tố thành phần của nó hay tâm sở cũng không ngừng biến đổi, 
mặc dầu ở một mức độ thấp hơn, cái thể xác vật chất cũng thay đổi 
trong từng khoảnh khắc. Người nào thấy rõ ràng rằng ngũ uẩn là vô 
thường, người đó có chánh kiến. 

Trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật đưa ra năm hình ảnh cụ thể để chỉ 
dạy về bản chất vô thường của ngũ uẩn thủ. Ngài ví hình thể vật chất 
hay sắc như một khối bọt, cảm giác hay thọ như bong bóng nước, tri 
giác hay tưởng như ảo cảnh, những hoạt động có tác ý của tâm hay 
hành như một loại cây mềm rỗng ruột, và thức như ảo tưởng. Vì vậy 
Ngài bảo chư Tăng: “Này chư Tỳ Kheo, có thể nào chăng một bản thể 
vững bển nằm trong một khối bọt, trong bong bóng nước, trong ảo 
cảnh, trong loại cây mềm rỗng ruột, hay trong ảo tưởng? Bất cứ hình 
thể vật chất nào, dầu trong quá khứ, vị lai hay hiện tại , ở trong hay ở 
ngoài, thô thiển hay vi tế, thấp hay cao, xa hay gần... mà hành giả nhìn 
thấy, hành giả nên quán sát hình thể vật chất ấy với sự chú tâm khôn 
ngoan hay sự chú tâm chân chánh. Một khi hành giả nhìn thấy, suy 
niệm, và quán sát hình thể vật chất với sự chú tâm chân chánh thì hành 
giả sẽ thấy rằng nó rỗng không, nó không có thực chất và không có 
bản thể. Này chư Tỳ Kheo có chăng một bản thể trong hình thể vật 
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chất?” Và cùng thế ấy Đức Phật tiếp tục giảng giải về bốn uẩn còn lại: 
“Này chư Tỳ Kheo, có thể nào thọ, tưởng, hành, thức lại có thể nằm 
trong một khối bọt, trong bong bóng nước, trong ảo cảnh, trong loại cây 
mềm rỗng ruột, hay trong ảo tưởng?” 

Theo kinh Đại Bát Niết Bàn trong Trường Bộ Kinh, quyển 16, tại 
thành Câu Thi Na, trước khi nhập diệt, Đức Phật đã ân cần đặn dò A 
Nan và tứ chúng rằng: “Mọi sự trên cõi đời nầy đều phải biến dịch và 
hoại diệt, không việc gì thường hằng bất biến dù chỉ trong một phút 
giây. Sự thật về vô thường không những chỉ được tư tưởng Phật giáo 
thừa nhận, mà lịch sử tư tưởng nơi khác cũng thừa nhận như vậy. Chính 
nhà hiển triết Hy Lạp thời cổ đã nhận định rằng chúng ta không thể 
bước xuống hai lần cùng một giòng sông. Ông ta muốn nói rằng mọi sự 
mọi vật luôn thay đổi không ngừng nghỉ hay bản chất đổi thay và tạm 
bợ của mọi sự mọi vật. Đời sống con người lại cũng như vậy. Kỳ thật, 
đời người như một giấc mơ, nó tạm bợ như mây mùa thu, sanh tử bập 
bểnh, từ tuổi trẻ qua tuổi thanh niên, rồi tuổi già cũng giống như từ 
buổi sáng chuyển qua buổi trưa, rồi buổi tối. Hãy nhìn vào thân này để 
thấy nó đổi thay từng giây trong cuộc sống. Thân này già nhanh như 
ánh điển chớp. Mọi vật quanh ta cũng thay đổi không ngừng nghỉ. 
Không một vật gì chúng ta thấy quanh ta mà được trường tổn cả, trên 
cùng một dòng sông nhưng dòng nước hôm qua không phải là dòng 
nước mà chúng ta thấy ngày hôm nay. Ngay đến tâm tánh chúng ta 
cũng bị thay đổi không ngừng, bạn thành thù, rồi thù thành bạn. Rồi 
những vật sở hữu của ta cũng không chạy ra khỏi sự chi phối của vô 
thường, cái xe ta mua năm 2000 không còn là cái xe mới vào năm 
2004 nữa, cái áo mà chúng ta cho hội Từ Thiện Goodwill hôm nay đã 
một thời được chúng ta ưa thích, vân vân và vân vân. Hiểu vô thường 
không những quan trọng cho chúng ta trong việc tu tập giáo pháp mà 
còn cho cuộc sống bình nhật nữa vì nó chính là chìa khóa mở cửa bộ 
mặt thật của vạn hữu và cũng là liều thuốc giải độc cho sân hận và 
chấp trước. Khi chúng ta hiểu mọi sự mọi vật đều sẽ tàn lụi và đổi thay 
không ngừng thì chắc chắn chúng ta sẽ không còn muốn luyến chấp 
vào chúng nữa. Cuối cùng Đức Thế Tôn quay sang tứ chúng để nói lời 
khích lệ sau cùng: “Này chư Tỳ Kheo, ta khuyến giáo chư vị, hãy quán 
sát kỹ, các pháp hữu vi đều vô thường biến hoại, chư vị hãy nỗ lực tinh 
tấn!” 
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Theo Jisho Warner trong quyển 'Thạch Tuyển Thiền Đường, 
chúng ta thường nghĩ rằng mọi vật thay đổi quanh mình, trôi đi vun vút 
và gây cho chúng ta cảm giác bất ổn, vì vậy chúng ta cố làm cho 
chúng chậm lại. Chúng ta cố gắng đặt vững chân lên một mảnh đất 
luôn thay đổi, chỉ làm cho chúng ta càng cảm thấy khó chịu hơn. 
Chúng ta sống cứ như là những vật thể kiên cố vĩnh cửu đang phải 
đương đầu với những đổi thay, nhưng đó là điều không thể được. Nếu 
chúng ta mang ý tưởng rằng mọi việc đều đang thay đổi, thì chúng ta 
cũng đang thay đổi, và bản chất của vạn hữu là thay đổi. Đức Phật nói 
rằng chúng ta đau khổ vì chúng ta không thấy được chân lý của bản 
chất của vạn vật. Chúng ta cắm thấy như mình đang ở trên mặt biển, 
và đang say sóng vì chúng ta cứ tưởng là mọi vật đều không xao động. 
Toa thuốc của đức Phật có thể sẽ nói như vây: "Hãy tập bơi đi." Vô 
thường là một dòng sông lớn của các hiện tượng, chúng sinh, vạn hữu, 
và sự kiện, đến và đi tùy thuộc vào nhau. Cái trật tự tự nhiên này bao 
gồm luôn cả chúng ta, và luật của cái trật tự này là luật của chúng ta. 
Chúng ta là một dòng chảy không ngừng trong một dòng chảy không 
ngừng. 


Everything Is hmpermanent 


Before entering Nirvana, the Buddha emphasized in front of his 
disciples that Buddhists must definitely build up their foundation of 
knowledge In cultivation in which we cannot lack understanding of the 
Impermanence of Everything. The Buddha also uttered His last words: 
“Nothing ¡In this world 1s precious. The human body wIll disintegrate. 
Ony 1s Dharma precious. Only 1s Truth everlasting.” Anitya 1s the state 
of not being permanent, of lasting or existing only for a short time, of 
changing continually. Physical changes operating from the state of 
formation, to that of development, decay and disintegration are exact 
manifesfations of the law of transformation. All things in the universe, 
from the small grain of sand, the human body, to the big one such as 
the earth, moon and sun are governed by the aove law, and as such, 
must come through these four perilods. This process of changes 
characterIzes Impermanence. All things are impermanent, their birth, 
exIstence, change, and death never resting for a momert. All things In 
this world, Including human life, mountains, rivers, and political 
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systems, are constantly changing from moment to moment. This 1s 
called impermanence In each moment. Everything passes through a 
period of bịnh, maturity, transformation, and destruction. This 
destruction 1s called Impermanence in each cycle. To see the 
1mpermanent nature of all things, we must examine this closely. Doing 
so WwIll prevent us from being imprisoned by the things of this world. In 
most monasteries, at the end of ceremonies, monks and nuns often 
chant the verse of Impermance. 

Thịs day 1s already done. 

Our lives are that much less. 

W€ re like fish in a shrinking pond; 

What Joy 1s there 1n this? 

We should be diligent and vigorous, 

As 1 our own head were at stake. 

Only be mindful of Iimpermanence, 

And be careful not to be lax. 

In Buddhism, the Impermanence of the body means that the body 
withers rapidly, soon grows old and delibitated, ending in death. The 
ancilents have lamented: “Oh, that ttme when we were young and 
would ride bamboo sticks, pretending they were horses, in the 
twinkling of an eye, our hair is now spotted with the color of frost.” 
What happened to all those brave and Intelligent young men and those 
beautiful and enchanting women of bygone days? They ended as In the 
following poem: “Rosy cheeks have faded, heros have passed away; 
young students” eyes, ftoo, are weary and sad.” Impermanence of the 
mind means that the mind and thoughts of sentient beings are always 
changing, at times filled with love or anger, at times happy or sad. 
Those thoughts, upon close scrutiny, are 1llusory and false, like water 
bubbles. Impermanence of the environment means that not only do our 
surroundinss always change and fluctuate, but happiness, foO, IS 
1mpermenent. Succulent food, once swallowed, loses all tastes; an 
emotional reunion, however, sweet and Joyful, ultimately ends in 
separation; a delightful party soon becomes a thing of past; a good 
book, too, gradually reaches the last pages. 

According to the Samyutta Nikaya, volume IHII, change or 
1mpermanence 1s the essential characteristic of phenomenal exIstence. 
We cannot say of anything, animate or inanimate, “this 1s lasting” for 
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even while we say, It 1s undergoing change. The aggregates are 
compounded and conditioned, and, therefore, ever subJect to cause and 
effect. Unceasingly does consciousness or mind and 1ts factors change, 
and Just as unceasingly, though at a lower rate, the physical body also 
changes from moment to moment. He who sees clearly that the 
1mpermanent aggregates are Impermanent, has right understanding. 

In the Mijjhamaka Sutra, the Buddha gives five striking similes to 
1llustrate the impermanent nature of the five aggregates of clinging. He 
compares material form or body to a lump of foam, feeling to a bubble 
Of wafer, perceptlon to a mirage, mental formatlons or volitional 
activifles to a plantain trunk without heartwood, and consciousness to 
an 1llusion. So He asked the monks: “What essence, monks, could there 
be In a lump of foam, 1n a bubble, 1n a mirage, In a plantain trunk, in an 
1llusion? Whatever material form there be whether past, future or 
present; Internal or external; øross or subtle; low or lofty; far or near; 
that materlal form the meditator sees, meditates upon, examines with 
systematic and wise attention, he thus seeing, meditating upon, and 
examining with systematic and wise attention, would find 1t empty, 
unsubstantial and without essence. Whatever essence, monks, could 
there be in material form?” And the Buddha speaks In the same 
mamner of the remaining agsgregates and asks: “What essence, monks, 
could there be In feeling, in perception, in mental formation and In 
COnscIousness?” 

According to the Mahaparinrvana Sutra In the Digha Nikaya, 
volume 16, in Kusinagara, the Buddha compassionately reminded 
Ananda and the whole assembly: “Everything In this world 1s subJect 
to change and perish; nothing remains constant for even a single 
moment. The fact of Impermanence has been recognized not only In 
Buddhist thought but elsewhere In the history of Ideas. lt was the 
anclent Greek philosopher Heraclitus who remarked that one cannot 
step Into the same river twice. He meant that everything keeps 
changing without a pause or the ever-changing and transient nature of 
things. Human”s life 1s Just like that. In fact, human”s life 1s like a 
dream; 1t 1s Impermanent like autumn clouds, that birth and death are 
like a dance; that infant changes to young age and to old age Just like 
morning turns Into afternoon, then evening. Look at our body and see 1t 
changes every second of le. The growing (becoming old) of a 
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human's life 1s not differnt from a flash of lightning. Things around us 
also keep changing. No one of the things we see around us wIll last 
forever, in the same river, the current of yesterday 1s not the current we 
see today. Even our minds are constantly subJect to changefriends 
become enemies, enemies become friends. Our possessions are also 
1mpermanent, the brand new car we boupht in the year of 2000 1s no 
longer a new car in 2004, the shirt we donate to Goodwill Charity today 
was once liked by us, and so on and and so on. Understanding 
1mpermanence of existence 1s important not simply four our cultivation 
of the Dharma, but also In our dally lives for this understanding 1s a key 
to open the door of the ultimate nature of things and also an antidiote to 
anger and attachment. When we see all things are perishable and 
change every moment, we will not try to attach to them. At last, the 
Buddha turned to everyone and said his final exhortation: “Behold 
now, O Bhiksus, I exhort you! SubJect to change are all component 
things! Strive on with diligence†”” 

According to Jisho Warner In Stone Creek Zendo, we usually think 
that things are changing around us, rushing by at a mad pace and 
making us feel unstable, so we try to slow them down. We try to 
establish a firm footing on what 1s really shifting ground, which only 
makes us more uneasy. We act as though we are solid unchanging 
things that changes happen to, but that 1s Iimpossible. If we carry the 
1dea through that things are changing, we see for ourselves that we are 
changing, that what Is at the heart of things 1s changingness. What the 
Buddha said 1s that it 1s because we dontt see that truth of the nature of 
things that we suffer. We feel at sea, and weTe seasilck because we 
think things should hold still. The Buddha's prescription could be said to 
be: learn to swim. lmpermanence Is a great river of phenomena, of 
beings, things, and events, coming to be and passing away 1n 
dependence on each other. This natural order of things includes us, and 
1fs laws are our laws. We are an endless moving stream In an endless 
moving stream. 
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Chương Bốn Mươi Hai 
Chapter For(y-Two 


Thân Tâm Vô Thường 


Có người cho rằng luận thuyết “Thân Tâm Vô Thường” của đạo 
Phật phải chăng vô tình gieo vào lòng mọi người quan niệm chán đời, 
thối chí. Nếu thân và tâm cũng như sự vật đều vô thường như vậy thì 
chẳng nên làm gì cả, vì nếu có làm thành sự nghiệp lớn lao cũng 
không đi đến đâu. Mới nghe tưởng chừng như phần nào có lý, ký thật 
nó không có lý chút nào. Khi thuyết giảng về thuyết nầy, Đức Phật 
không muốn làm nản chí một ai, mà Ngài chỉ muốn cảnh tỉnh đệ tử của 
Ngài về một chân lý. Phật tử chơn thuần khi hiểu được lẽ vô thường sẽ 
giữ bình tĩnh, tâm không loạn động trước cảnh đổi thay đột ngột. Biết 
được lẽ vô thường mới giữ được tâm an, mới cố gắng làm những điều 
lành và mạnh bạo gạt bỏ những điều ác, cương quyết làm, dám hy sinh 
tài sản, dám tận tụy đóng góp vào việc công ích cho hạnh phúc của 
mình và của người. Thân Vô Thường: Vạn sự vạn vật không ngừng 
thay đổi, chứ không bao giờ chịu ở yên một chỗ. Cuộc đời nay còn mai 
mất, biến chuyển không ngừng nghỉ. Thân con người cũng vậy, nó 
cũng là vô thường, nó cũng nằm trong định luật “Thành Trụ Hoại 
Không.” Thân ta phút trước không phải là thân ta phút sau. Khoa học 
đã chứng minh rằng trong thân thể chúng ta, các tế bào luôn luôn thay 
đổi và cứ mỗi thời kỳ bẩy năm là các tế bào cũ hoàn toàn đổi mới. Sự 
thay đổi làm cho chúng ta mau lớn, mau già và mau chết. Càng muốn 
sống bao nhiêu chúng ta lại càng sợ chết bấy nhiêu. Từ tóc xanh đến 
tóc bạc, đời người như một giấc mơ. Thế nhưng có nhiều người không 
chịu nhận biết ra điều nầy, nên họ cứ lao đầu vào cái thòng lọng tham 
ái; để rồi khổ vì tham dục, còn khổ hơn nữa vì tham lam ôm ấp bám 
víu mãi vào sự vật, đôi khi đến chết mà vẫn chưa chịu buông bỏ. Đến 
khi biết sắp trút hơi thở cuối cùng mà vẫn còn luyến tiếc tìm cách nắm 
lại một cách tuyệt vọng. 7n Vô Thường: Thân ta vô thường, tâm ta 
cũng vô thường. Tâm vô thường còn mau lẹ hơn cả thân. Tâm chúng ta 
thay đổi từng giây, từng phút theo với ngoại cảnh, vui đó rồi buồn đó, 
cười đó rồi khóc đó, hạnh phúc đó rồi khổ đau đó. Trong kinh Tứ Niệm 
Xứ, đức Phật dạy: Hành giả nên quán và toàn chứng được tâm là vô 
thường. Vô thường là bản chất chính yếu của vạn hữu. Vạn hữu kể cả 
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thân tâm con người vô thường, từng giây từng phút biến đổi. Tất cả 
đều phải trải qua tiến trình sinh trụ dị diệt. Quán tâm vô thường, phủ 
nhận ý nghĩ về “thường.” Ở đây vị Tỳ Kheo quán tâm trên tâm, tinh 
cần, tỉnh giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời. 


Hinperrmnanence 0ƒ the Body and Mind 


Some people wonder why Buddhism always emphasizes the theory 
of Iimpermanence? Does It want to spread in the human mind the seed 
of disheartenment, and discourage? In ther view, If things are 
changeable, we do not need to do anything, because IÝ we attain a 
great achievement, we cannot keep 1t. This type of reasoning, a firsf, 
appears partly logical, but in reality, 1t is not at all. When the Buddha 
preached about impermanence, He did not want to discourage anyone, 
but warning his disciples about the truth. A true Buddhist has to work 
hard for his own well being and also for the soclety”s. Although he 
knows that he 1s facong the changing reality, he always keeps himself 
calm. He must refrain from harming others, In contrast, sfrIve fo 
perform good deeds for the benefit and happiness of others. The 
Human Body ¡s Changeable: AII things have changed and will never 
cease to change. The himan body 1s changeable, thus governed by the 
law of Iimpermanence. Our body 1s different from the minute before to 
that of the minute after. Biologtcal researches have proved that the 
cells in our body are In constant change, and In every seven years all 
the old cells have been totally renewed. These changes help us quickly 
ørow up, age and die. The longer we want to live, the more we fear 
death. From childhood to aging, human life 1s exactly like a dream, but 
there are many people who do not realize; therefore, they continue to 
launch Into the noose of desire; as a result, they suffer from greed and 
will suffer more If they become attached to theIr possessions. 
Sometimes at time of death they still don”t want to let go anything. 
There are some who know that they wIll die soon, but they still strive 
desperately to keep what they cherish most. Empermanence 0ƒ the 
Mind: Not only our body 1s changeable, but also our mind. It changes 
more rapidly than the body, it changes every second, every minute 
according to the environment. We are cheerful a few minutes before 
and sad a few minutes later, lauphing then crying, happiness then 
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Sorrow. In the Sutra of Four Kinds of Mindfulness, the Buddha taught: 
Practiioners should contemplate and gain a full realizaton on the 
evanescence or Iimpermanence of mind and thoughts (contemplating 
the impermanence of the thought). Impermanence 1s the key nature of 
all things. From moment to moment, all things in this universe, 
including human”s bodies and minds are In constant transformation. 
Everything passes through a period of birth, maturity, transformation 
and destruction. Mind as an abode of mindfulness, or mindfulness of 
the mind as Impermanent, or to contemplate the mind as Impermanent. 
Ordinary mind 1s Iimpermanent, merely one sensation after another 
(mind 1s everchanging or consider the mind to be a constant state of 
flux). This negates the Idea of “Permanence.” Here a monk abides 
contemplating mind as mind, ardent, clearly aware and mindful, having 
put aside hankering and fretting for the world. 
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Chương Bốn Mươi Ba 
Chapter Forty- Three 


Những Chướng Ngại & 
Thử Thách Lớn Trên Đường Tu Tập 


Sau khi đến Thi Thành, lúc Đức Phật sắp nhập diệt, Ngài yêu cầu 
chư Tăng họp lại nếu họ có vấn để nào cần muốn hỏi. Tất cả mọi 
người đều im lặng. Đức Phật liền nhắc nhở về những giáo pháp mà 
Ngài đã thuyết giảng trước đây. Đức Phật đã nhấn mạnh rằng người 
Phật tử nhất định phải có một nền tảng hiểu biết vững chắc để tu hành, 
trong đó chúng ta không thể thiếu việc thông hiểu Những Chướng Ngại 
& Thử Thách Lớn Trên Bước Đường Tu Tập. Chướng ngại và thử 
thách là những thứ độc hại hay những món phiển não lớn. Đây là 
những thứ ác căn bản gắn liền trong đời sống khởi sanh đau khổ. Độc 
bao gồm lời nói đắng cay để trấn ác điều ác; nghịch pháp hay pháp trái 
duyên. Độc còn là chất độc của tham dục hay sự nhiễm uế của tham 
dục. Độc dục hay ái độc làm tổn hại cho việc tu hành Phật pháp. Ngoài 
ra, s¡ độc, một trong tam độc, sự độc hại của ngu sĩ (ngu sĩ chẳng những 
hại mình mà còn hại người, chẳng những não loạn mình mà còn não 
loạn người khác); và xúc độc hay sự độc hại của xúc chạm, từ ám chỉ 
đàn bà. Ba Thứ Chướng Ngại & Thử Thách Lớn Tham-Sân-Si: Còn 
gọi là Tam Độc tham sân si, cũng còn được gọi là Tam Cấu hay Tam 
Chướng, là ba thứ độc hại hay ba món phiền não lớn. Đây là những thứ 
ác căn bản gắn liễn trong đời sống khởi sanh đau khổ. Ba thứ độc hại: 
tham, sân, và si. Tam độc còn được gọi là Tam Cấu hay Tam Chướng, 
là ba thứ độc hại hay ba món phiển não lớn. Đây là những thứ ác căn 
bản gắn liễn trong đời sống khởi sanh đau khổ. Phiển não có rất nhiều, 
nói rộng thì đến 84 ngàn, nói hẹp thì có 10 loại phiền não gốc, trong đó 
có tam độc tham sân si. Tam Độc Tham, Sân, S¡ chẳng những gây 
phiền chuốc não cho ta, mà còn ngăn chận không cho chúng ta hưởng 
được hương vị thanh lương giải thoát. Bốn Thứ Chướng Ngại & Thử 
Thách Trong Thân Thể: Theo Đức Phật, có bốn thứ độc trong thân 
thể, hay bốn con rắn độc trong giỏ ám chỉ tứ đại trong thân thể (tạo 
nên thân thể con người). Ý nói tứ đại đất, nước, lửa, gió có thể làm tổn 
hại con người. Bảy Tùy Miền: Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ 
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Kinh, có bảy tùy miên. Do chúng ăn sâu nên gọi là tùy miên, chúng là 
cái nhân cho tham dục, v.v., sanh đi sanh lại mãi. Thất Độc bao gồm 
thứ nhất là “Dục Ái Độc” hay Dục Ái Tùy Miên. Phàm phu tham ái 
với cảnh ngũ dục hay ái dục thường tình khởi phát từ dục vọng, ngược 
lại với Pháp ái. Thứ nhì là “Sân Độc” hay Sân Tùy Miên. Thứ ba là 
“Kiến Độc” hay Kiến Tùy Miên. Thứ tư là “Mạn Độc” hay Nghi Tùy 
Miên. Thứ năm là “Mạn Độc” hay Mạn Tùy Miên. Thứ sáu là “Hữu 
Tham Độc” hay Hữu Tham Tùy Miên. Thứ bảy là “Vô Minh Độc” hay 
Vô Minh Tùy Miên. Ngoài ra, theo Kinh Trường A Hàm và Kinh Tăng 
Nhất A Hàm, có bảy sự nhiễm ô tiểm ẩn trong tâm chúng ta. Đó là 
tham dục, ác ý, tà kiến, hoài nghi, ngã mạn, luyến ái, và vô minh. 

Bảy Sứ Giả Của Trở Ngại & Thử Thách: Đối với Phật tử, trên 
đường tu tập có nhiều chướng ngại và thử thách lớn. Theo giáo lý Phật 
giáo, có bảy sứ giả của ác đạo: ái dục, sân hận, vướng mắc, cống cao 
ngã mạn, vô minh, tà kiến, và nghi hoặc. Thứ nhất là Ái Dục: Ái Dục 
là những luyến ái và dục vọng về mọi thứ, như tình thương yêu gia 
đình, thương tiền, thương tài sản, vân vân. Trong Kinh Pháp Cú, đức 
Phật dạy: Xuất gia bứt hết ái dục là khó, tại gia theo đường sinh hoạt 
là khó, không phải bạn mà chung ở là khổ, qua lại trong vòng luân hồi 
là khổ. Vậy các ngươi hãy giác ngộ để đừng qua lại trong vòng thống 
khổ ấy (302). Nếu ở thế gian nây mà bị ái dục buộc ràng, thì những 
điều sâu khổ càng tăng mãi như loài cỏ tỳ-la gặp mưa (335). Nếu ở thế 
gian nầy, mà hàng phục được những ái dục khó hàng phục, thì sầu khổ 
tự nhiên rụng tàn như nước ngọt lá sen (336). Đây là sự lành mà Ta 
bảo với các ngươi: “Các người hãy dồn sức vào để nhổ sạch gốc ái 
dục, như người muốn trừ sạch giống cỏ tỳ-la phải nhổ hết gốc nó. Các 
ngươi chớ lại để bị ma làm hại như loài cỏ lau gặp cơn hồng thủy!” 
(337). Đốn cây mà chưa đào hết gốc rễ thì tược vẫn ra hoài, đoạn trừ ái 
dục mà chưa sạch căn gốc thì khổ não vẫn nẩy sinh trở lại mãi (338). 
Những người có đủ 36 dòng ái dục, họ mạnh mẽ dong ruổi theo dục 
cảnh chẳng chút ngại ngùng, bởi vậy người đã có tâm tà kiến, hằng bị 
những tư tưởng ái dục làm trôi dạt hoài (339). Lồng ái dục tuôn chảy 
khắp nơi như giống cổ man-la mọc tràn lan mặt đất. Ngươi hãy xen 
giống cỏ đó để dùng tuệ kiếm đoạn hết căn gốc ái dục đi (340). Người 
đời thường vui thích theo ái dục, ưa dong ruổi lục trần, tuy họ có hướng 
cầu an lạc mà vẫn bị quanh quẩn trong chốn trầm luân (341). Những 
người trì trục theo ái dục khác nào thỏ bị sa lưới. Càng buộc ràng với 
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phiền não, càng chịu khổ lâu dài (342). Những người trì trục theo ái 
dục, khác nào thổ bị sa lưới. Hàng Tỳ kheo vì cầu vô dục nên phải 
trước tự gắng lìa dục (343). Người đã lìa dục xuất gia, lại tìm vui ở 
chốn sơn lâm, khác nào trở lại nhà; ngươi hãy xem hạng người đó, kẻ 
đã được mở ra rồi lại tự trói vào! (344). Đối với người trí, sự trói buộc 
bằng dây gai, bằng cây, bằng sắt chưa phải kiên cố, chỉ có lòng luyến 
ái vợ con tài sản mới thật sự là sự trói buộc chắc bền (345). Những kẻ 
dắt người vào sa đọa, là như sự trói buộc chắc bền, nó hình như khoan 
dung hòa hưởn mà thật khó lòng thoát ra. Hãy đoạn trừ đừng dính mắc, 
xa lầa ái dục mà xuất gia (346). Những người say đắm theo ái dục, tự 
lao mình trong lưới buộc như nhện giăng tơ. Ai dứt được sự ràng buộc 
không còn dính mắc nữa, thì sẽ xa mọi thống khổ để ngao du tự tại 
(347). Bước tới chỗ cứu cánh thì không còn sợ hãi; xa lìa ái dục thì 
không còn nhiễm ô: nhổ lấy mũi tên sanh hữu thì chỉ còn một thân nầy 
là cuối cùng, không bị tiếp tục sanh nữa (351). Xa la ái dục không 
nhiễm trước, thông đạt từ vô ngại, thấu suốt nghĩa vô ngại, và thứ lớp 
của tự cú, đó thật là bậc đại trí đại trượng phu, chỉ còn một thân nầy là 
cuối cùng, không bị tiếp tục sinh nữa (352). Dũng cảm đoạn trừ dòng ái 
dục, các ngươi mới là Bà-la-môn! Nếu thấu rõ các uẩn diệt tận, các 
ngươi liền thấy được vô tác, tức Niết bàn! (383). Thứ nhì là Sân Hận: 
Sân hận là sự đáp lại cảm xúc đối với việc gì không thích đáng hay 
không công bằng. Nếu không đạt được cái mình ham muốn cũng có 
thể đưa đến sân hận. Sân hận liên hệ tới việc tự bảo vệ mình. Tuy 
nhiên, theo giáo thuyết nhà Phật thì sân hận tự biểu lộ trong nó một tư 
cách thô lỗ, phá mất hành giả một cách hữu hiệu nhất. Chính vì thế mà 
trong kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy để chế ngự sân hận, chúng ta phải 
phát triển lòng từ bi bằng cách thiển quán vào lòng từ bi. Theo Phật 
giáo, căn bản của sự sân giận thường thường là do sự sợ hãi mà ra. Vì 
khi chúng ta nổi giận lên thường chúng ta không còn sợ hãi điểu gì 
nữa, tuy nhiên, đây chỉ là một loại năng lượng mù quáng. Năng lượng 
của sự giận dữ có tính cách tàn phá và không xây dựng được chuyện gì 
hết. Thật vậy, giận dữ thái quá có thể dẫn đến việc tự mình kết liễu 
đời mình. Vì vậy Đức Phật dạy: “Khi mình giận al, hãy lui lại và rấng 
mà nghĩ đến một vài điều tốt của người ấy. Làm được như vậy, cơn 
giận tự nó sẽ nguôi đi.” Có một người đang chèo một chiếc thuyền 
ngược dòng sông vào một sáng sương mù dày đặc. Bỗng nhiên, ở chiều 
ngược lại, anh ta chợt thấy một chiếc thuyển đang đi ngược lại, chẳng 


508 


những không muốn tránh mà lại còn đâm thẳng đến thuyển của mình. 
Người đàn ông la lớn: "Coi chừng!" nhưng chiếc thuyển kia vẫn đâm 
thẳng vào và suýt làm chìm thuyễn của anh ta. Người đàn ông giận dữ 
lên tiếng chưởi rủa người bên chiếc thuyền kia. Nhưng khi anh ta nhìn 
kỹ lại thì anh ta thấy bên chiếc thuyền kia chẳng có một ai. Charlotte 
Joko Beck viết trong quyển 'Không Có Thứ Gì Đặc Biệt Cả': "Trong 
mỗi người chúng ta, có một con cá mập sát thủ. Và nó là nỗi sợ hãi mà 
chúng ta chưa trải nghiệm. Cái cách mà bạn đang che dấu nó là tổ ra 
dễ thương, làm nhiều việc và tuyệt vời với mọi người, mong rằng 
không ai biết được con người thật của chính bạn, vốn là một kẻ đang 
sợ muốn chết. Khi chúng ta để lộ ra các lớp phẫn nộ, không nên điên 
cuồng lên. Chúng ta không nên trút cơn giận của mình lên người khác. 
Trong tu tập chân chánh, cơn giận dữ chỉ là một khoảnh khắc thời gian 
rồi sẽ qua đi. Nhưng trong một khoảnh khắc thời gian ngắn, chúng ta 
cảm thấy không được dễ chịu cho lắm. Tất nhiên là không tránh khỏi 
như thế; chúng ta sẽ trở nên lương thiện hơn, và cái kiểu giả tạo bên 
ngoaì của chúng ta bắt đầu biến đi. Tiến trình này không kéo dài mãi 
mãi, nhưng trong suốt thời gian đó, cẩm giác thật là khó chịu. Có khi 
chúng ta có thể nổ bùng lên, nhưng như thế vẫn tốt hơn là trốn chạy 
hoặc che dấu phản ứng của chính mình. Hành giả tu Thiển nên luôn 
nhớ rằng sân hận là một trong tam độc, hay một trong ba ngọn lửa 
đang đốt cháy tâm. Sân hận cũng là một trong những phiền não hay 
căn nguyên gây ra đau khổ. Sân hận là nhiên liệu đốt cháy cả rừng 
công đức của kẻ tu hành. Người tu phải luôn chế ngự sân hận và phát 
triển lòng từ bi trong tâm. Cũng như trường hợp của tham dục, do bởi 
không tác ý như lý mà sân hận phát sanh, khi sân hận phát sanh nếu 
không được ngăn chặn sự sinh sôi nẩy nở của nó, nó sẽ làm cho tâm 
chúng ta cùn nhụt và che lấp mất trí tuệ của chúng ta. Sân hận làm 
méo mó tâm và các tâm sở của nó, vì vậy nó cản trở sự tỉnh giác và 
đóng mất cửa giải thoát. Bên cạnh đó, hành giả tu Thiền phải để ý thật 
kỹ hơi thở của mình bởi vì chắc chắn có cái gọi là đặc tính hỗ tương 
giữa tâm và khí (hơi thở), như thế có nghĩa là một cái tâm hay hoạt 
động tinh thần nào đó phải đi kèm với một hơi thở hay khí có đặc tính 
tương đương, dầu là thánh hay phàm. Chẳng hạn như một tâm trạng, 
tình cảm hay tư tưởng đặc biệt nào đó luôn luôn có một hơi thở có đặc 
tính và nhịp điệu tương đương đi kèm theo, thể hiện hay phản ảnh. Vì 
thế, sân hận không những chỉ phát sinh một cảm nghĩ khích động, mà 
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cả một hơi thơ thô tháo nặng nề. Trái lại, khi có sự chủ tâm lặng lẽ vào 
một vấn đề trí thức, tư tưởng và hơi thở cũng biểu hiện một sự bình tịnh 
như vậy. Thứ ba là Vướng Mắc: Vướng mắc hay chấp trước từ con 
người mà nẩy lên thứ tình yêu hay dục vọng nẩy nở khi nghĩ đến ngưới 
khác. Ái kiến cũng có nghĩa là tâm chấp luyến vào hình thức, trói buộc 
chúng ta vào dục vọng và ham muốn trần tục. Chấp thủ là những thứ 
làm cho chúng ta tiếp tục lăn trôi trong vòng luân hồi sanh tử. Theo 
Đức Phật, giác ngộ không gì khác hơn là cắt đứt tất cả mọi chấp trước. 
Chúng ta có thể chấp trước vào con người, vào sự vật, vào những trạng 
thái mà chúng ta chứng nghiệm, vào những suy nghĩ của chính mình, 
hay những ý định từ trước của chính mình. Những vướng mắc theo 
quan điểm Phật giáo ba gồm tham, sân, phiền não, luyến ái, mê vọng, 
si mê, ngạo mạn, nghi ngờ, tà kiến, vân vân. Trong Tứ Diệu Đế, Đức 
Phật đã dạy rằng chấp ngã là cội rễ gây ra đau khổ. Từ chấp thủ gây 
nên lo buồn sợ sệt. Người giải thoát khỏi chấp thủ sẽ không bị lo buồn 
và ít sợ sệt hơn. Càng chấp thủ thì người ta càng khổ đau. Theo Truyện 
Tiền Thân Đức Phật, có một câu chuyện về người đánh bẫy và con 
khỉ. Người đánh bẫy bắt con khỉ bằng cách nào? Anh ta lấy một trái 
dừa và khoét một lổ nhỏ. Rồi anh ta để vài hạt đậu phộng bên trong và 
bên ngoài trái dừa. Chẳng bao lâu, một con khỉ sẽ đến và ăn các hạt 
đậu phộng trên mặt đất. Rồi nó sẽ đặt tay vào trái dừa để với tới 
những hạt đậu bên trong. Việc nắm các hạt đậu phộng bên trong trái 
dừa sẽ làm cho tay nó lớn hơn, vì vậy nó không thể lôi tay ra khỏi lổ 
hổng. Nó la khóc và nổi giận, nhưng không chịu buông bỏ các hạt đậu 
để rút tay ra. Cuối cùng, người đặt bẫy đến và bắt nó. Chúng ta cũng 
giống như con khỉ trên. Chúng ta muốn thoát khổ nhưng không chịu 
buông bồ các dục vọng. Theo cách này chúng ta vẫn bị mắc kẹt mãi 
trong vòng luân hồi sanh tử chỉ vì sự tham luyến của chính mình. 7 
tư là Cống Cao Ngã Mạn: Kiêu mạn là cậy tài mình cao hơn mà khinh 
miệt người khác. Kiêu mạn là tên một loại phiển não, một trong ngũ 
thượng phần kết. Kiêu mạn là khởi tâm kiêu mạn cho rằng mình hơn 
hay mình bằng người. Mạn là tự nâng cao mình lên, dương dương tự 
đắc. Họ có khuynh hướng lấn át người trên, chà đạp người dưới, không 
học hỏi, không lắng nghe lời khuyên hay lời giải thích, hậu quả là họ 
phạm phải nhiều lỗi lầm đáng tiếc. Hành giả tu thiển nên luôn nhớ 
rằng kiêu mạn và vô ơn thuộc về đạo ma quân thứ tám. Kiêu mạn 
thường khởi lên khi hành giả bắt đầu cảm nhận an lạc, thư thái, khinh 
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an, và những khoái lạc khác trong việc hành thiền. Vào thời điểm này, 
hành giả phân vân không biết thầy mình có đạt được thành quả kỳ 
diệu như mình chưa. Không biết các hành giả khác có tu tập tích cực 
như mình hay không, vân vân. Kiêu mạn xảy ra khi hành giả nhất thời 
ở vào giai đoạn thấy được sự sanh diệt của các hiện tượng. Đây là một 
kinh nghiệm kỳ diệu ngay trong hiện tại, thấy rõ sự sinh rồi diệt ngay 
tức khắc của các đối tượng dưới anh sáng chánh niệm. Trong giai đoạn 
đặc biệt này, một loạt phiền não có thể khởi lên. Chúng được đặc biệt 
biết đến với cái tên “phiền não tuệ,” bởi vì chính những phiền não này 
có thể trở thành những trở ngại nguy hại cho hành giả, nên hành giả 
cần phải hiểu chúng một cách rõ ràng. Kinh điển dạy chúng ta rằng 
kiêu mạn mang đặc tính của một cái tâm tinh tấn tràn đầy hỷ lạc và 
nhiệt tâm cao độ. Khi hành giả tràn đầy năng lực, tràn đầy hỷ lạc, cảm 
thấy mình thành công lớn lao, nên có ý nghĩ: “Ta thật là vĩ đại, không 
ai bằng được ta.” Một khía cạnh nổi bật của kiêu mạn là sự thô cứng, 
ngưng đọng, tâm của hành giả sẽ ngày càng căng phồng và cứng nhắt 
như một con trăn vừa mới nuốt một sinh vật khác. Khía cạnh này của 
kiêu mạn cũng tạo nên sự căng thẳng trong cơ thể và trong tư thế của 
hành giả. Nạn nhân của sự kiêu mạn có cái đầu rất to, nhưng cái cổ 
cứng nhắt nên khó lòng có thể cúi đầu để thi lễ ai được. Kiêu mạn là 
một tâm sở đáng sợ. Nó hủy diệt lòng biết ơn, làm cho ta khó có thể 
thừa nhận được rằng mình đã nợ biết bao nhiêu người khác. Nó khiến 
chúng ta quên đi những việc tốt đẹp mà người khác đã làm cho chúng 
ta trước đây. Nó làm cho chúng ta xem thường vị ân nhân và chê bai, 
gièm pha đức hạnh của họ. Không những thế, ta còn tìm cách che dấu 
đức hạnh của ân nhân mình để không ai coi trọng họ. Tất cả chúng ta 
đều có ân nhân. Đặc biệt là lúc còn nhỏ. Thí dụ như cha mẹ chúng, 
những người đã ban bố cho chúng ta tình thương yêu, sự học hành và 
những thứ cần thiết trong đời sống. Thầy giáo giúp chúng ta kiến thức. 
Bạn bè giúp đỡ chúng ta những lúc khó khăn. Hãy nhớ những món nợ 
mà chúng ta đã nhận từ các bậc ân nhân này. Luôn luôn khiêm nhường 
biết ơn và cố gắng tìm cơ hội để giúp đỡ các bậc ân nhân. Đức Phật 
dạy: “Có hai loại người hiếm quý trên thế gian này. Loại người thứ 
nhất là loại người ban ơn, cố gắng giúp đỡ người khác vì những lý do 
cao cả, giúp độ thoát họ khỏi những khổ đau của vòng sanh tử luân 
hồi. Loại người thứ hai là những ai đã từng chịu ơn, lại biết mang ơn và 
tìm cách đến trả những ơn nghĩa này khi thời cơ đến.” Thứ năm là Vô 
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Minh: Vô minh còn được gọi là si kết hay sĩ mê hay sự vô minh của 
việc không hiểu sự lý (vô minh kết hay phiển não gây ra bởi ngu 
muội). Vô minh hay sự cuồng si của tâm thức. Vô minh là nguyên nhân 
chính của sự không giác ngộ của chúng ta. Vô minh chỉ là giả tướng 
nên nó chịu ảnh hưởng của sanh, diệt, tăng, giảm, uế, tịnh, vân vân. 
Vô minh chính là nguyên nhân của, sanh, lão, lo âu, sầu muộn, khổ sở, 
bệnh hoạn, và chết chóc. Trong Phật giáo, vô minh là không biết hay 
mù quáng hay sự cuồng si của tâm thức, không có khả năng phân biệt 
về tính thường hằng và tính không thường hằng. Vô minh là sự ngu dốt 
về Tứ Diệu Đế, Tam bảo, Luật Nhân quả, v.v. Avidya là giai đoạn đầu 
tiên của Thập nhị nhân duyên dẫn đến mọi rắc rối trên đời và là gốc 
rễ của mọi độc hại trên đời. Đây là yếu tố chính làm vướng víu chúng 
sanh trong vòng luân hồi sanh tử. Theo nghĩa của Phật giáo, Avidya chỉ 
việc thiếu hiểu biết về tứ diệu đế, nghiệp báo, nhân duyên, và những 
giáo thuyết chủ yếu trong Phật giáo. Theo trường phái Trung Quán, 
“vô minh” chỉ trạng thái của một tinh thần bị những thiên kiến và 
những định kiến thống trị khiến cho mọi người tự mình dựng lên một 
thế giới lý tưởng lẫn lộn hình thức và tính đa dạng với hiện thực thường 
ngày, hạn chế cách nhìn đối với hiện thực. Vô minh là sự không am 
hiểu bản tính thật của thế giới là hư không và hiểu sai thực chất của 
các hiện tượng. Như vậy vô minh có hai chức năng: một là che dấu bản 
chất thật, và hai là dựng lên một hiện thực hư ảo. “Vô minh” được coi 
như là hiện thực ước lệ. Theo các phái Kinh Lượng Bộ và Tỳ Bà Sa 
Luận Bộ, “vô minh” là một cách nhìn thống nhất và thường hằng đối 
với thế giới, trong khi thật ra thế giới là đa dạng và không thường 
hằng. “Vô minh” là lẫn lộn bản chất của thế giới với những vẻ bên 
ngoài. Theo quan điểm của trường phái Du Già, “vô minh” coi đối 
tượng như một đơn vị độc lập với ý thức, nhưng trong hiện thực, nó 
giống như ý thức. Thứ sáu là Tà Kiến: Trong Phật giáo, tà kiến là 
khăng khăng chấp “hữu”. Cho những thứ giả hợp và cái “ngã” là có 
thật. Không thừa nhận nhân quả, không theo Phật pháp, một trong ngũ 
kiến và thập ác. “Tà Kiến” là những tâm thái và giáo thuyết chống lại 
với giáo thuyết và phương cách tu tập của Phật giáo. Trong Phật giáo 
Ấn Độ, bẩy tà kiến thường được kể ra: 1) tin nơi cái ngã thường hằng: 
2) chối bỏ luật nhân quả; 3) thường kiến hay tin rằng có một linh hồn 
vĩnh cửu sau khi chết; 4) đoạn kiến hay tin rằng không còn gì hết sau 
khi chết; 5) giới cấm thủ hay tuân thủ giới luật tà vạy; 6) kiến thủ hay 
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nhận rằng những hành động bất thiện là tốt; 7) nghi pháp (Phật pháp). 
Trong thời Đức Phật còn tại thế, có ít nhất là 62 tà kiến ngoại đạo. 
Hành giả nên luôn nhớ rằng chỉ có Chánh kiến mới có thể giúp đoạn 
trừ được những tà kiến điên đảo nầy, và giúp chúng ta nhận ra bản 
chất thật nằm trong mọi giả tưởng. Chỉ khi nào chúng ta thoát ra khỏi 
đám mây mù ảo tưởng và điên đảo nầy thì chúng ta mới chói sáng với 
chánh trí, giống như ánh trăng rằm thoát khỏi đám mây đen vậy. Thứ 
bảy là Nghỉ Hoặc: Hoài nghi có nghĩa là hoài nghi về mặt tinh thần. 
Theo quan điểm Phật giáo thì hoài nghi là thiếu khả năng tin tưởng nơi 
Phật, Pháp, Tăng. Bernard Glassman và Rick FEields viết trong quyển 
"Trà Phòng Giáo ChỶ: "Nghi hoặc là một trạng thái khai phóng và vô ý 
thức. Đó là ý muốn không phải lo toan việc gì, không biết điều gì sắp 
xảy ra. Trạng thái nghi hoặc giúp chúng ta thăm dò các hiện tượng 
theo cách rộng mở và mới mẻ. Nghi hoặc biến đổi như nước. Nó không 
có dạng cố định. Khi bạn rót nước vào một lọ chứa hình tròn thì nước 
sẽ tròn. Khi bạn rót nước vào một lọ chứa hình vuông thì nước sẽ 
vuông. Tương tự, nghi hoặc và cái không biết chuyển động theo tình 
huống. Đó là một hình thức đầu hàng và bằng lòng với thực tế. Chỉ khi 
nào chúng ta hội đủ một số nghi hoặc nghi vấn chúng ta mới tiến bộ. 
Vấn đề của chúng ta về nghi hoặc là thường chúng ta xem nó như một 
điều tiêu cực. Chúng ta nghĩ rằng có điều gì đó không ổn vì chúng ta 
không hiểu hay vì chúng ta không nắm chắc được một điều gì. Khi rơi 
vào trạng huống nghi hoặc tiêu cực. Người ta thường tủi thân, than vấn 
về mình: 'Tại sao tôi lại không hiểu điều này?' Nhưng mối nghi hoặc 
này có thể có tính tích cực. Nghỉ hoặc tích cực cho chúng ta thấy được 
ý nghĩa của cuộc đời này và giúp chúng ta chữa được tánh tự mãn." 
Nghi ngờ là chuyện tự nhiên. Mọi người đều bắt đầu với sự nghi ngờ. 
Chúng ta sẽ học được ở sự hoài nghi nhiều điều lợi lạc. Điều quan 
trọng là đừng đồng hóa mình với sự hoài nghi. Nghĩa là đừng chụp lấy 
nó, đừng bám víu vào nó. Dính mắc và hoài nghi sẽ khiến chúng ta rơi 
vào vòng lẩn quẩn. Thay vào đó, hãy theo dõi toàn thể tiến trình của 
hoài nghi, của sự băn khoăn. Hãy nhìn xem ai đang hoài nghi. Hoài 
nghi đến và đi như thế nào. Làm được như vậy, chúng ta sẽ không còn 
là nạn nhân của sự hoài nghi nữa. Chúng ta sẽ vượt ra khỏi sự nghi ngờ 
và tâm chúng ta sẽ yên tỉnh. Lúc bấy giờ chúng ta sẽ thấy mọi chuyện 
đến và đi một cách rõ ràng. Tóm lại, hãy để cho mọi sự bám víu, dính 
mắc của chúng ta trôi đi; chú tâm quan sát sự nghi ngờ; đó là cách hiệu 
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quả nhất để chấm dứt hoài nghi. Chỉ cần đơn thuần chú tâm quan sát 
hoài nghi, hoài nghi sẽ biết mất. 

Mười Thứ Chướng Ngại & Thử Thách Thông Thường Trong Tu 
Tập: Mười thứ chướng ngại và thử thách hay mười thức độc hại chẳng 
những gây phiền chuốc não cho ta, mà còn ngăn chận không cho chúng 
ta hưởng được hương vị thanh lương giải thoát. Thứ nhất là “Tham 
Lam”: Tham lam là sợi dây trói tham ái và chấp thủ buộc chúng ta vào 
ngục tù sanh tử. Nói cách khác, tham ái là gốc rễ ngăn cẩn chúng ta 
không phát sanh động lực từ bỏ sanh tử, mà còn là một trong những 
yếu tố chính trói buộc chúng ta vào sanh tử. Để đối trị tham ái, hãy 
thiển quán về sự bất tịnh của thân xác. Khi chúng ta bị ràng buộc vào 
một người nào chẳng hạn, hãy quán sát người ấy chỉ là một cái túi 
đựng những thứ ô uế. Khi ấy sự tham ái và chấp thủ của chúng ta sẽ 
giảm thiểu. Thứ nhì là “Sân Hận”: Sân hận hay giận dữ là tâm bị dao 
động mạnh khi thấy một cái gì khó chịu. Đối tượng của giận dữ có thể 
là những hữu tình hay vật vô tri; khi chúng ta vướng mắc vào chúng thì 
tâm chúng ta hoàn toàn bối rối, bị quấy rầy và chúng ta chỉ muốn làm 
hại chúng mà thôi. Tai hại của sự giận dữ thật lớn, vì nó có thể phá tan 
những công đức của chúng ta. Chính sự giận dữ làm cho người ta giết 
hại, đánh đập và đâm chém lẫn nhau. 7h ba là “Si Mê”: Sĩ Mê có 
nghĩa là vô minh hay bất giác là ngược lại với sự hiểu biết. Trong đạo 
Phật, vô minh là không biết, không thấy, không hiểu, không am tường 
chân lý, vân vân. Người nào bị vô minh che lấp thì dầu cho mắt sáng 
mà cũng như mù, vì người ấy không thấy bản chất thật của vạn hữu, 
không am tường chân lý nhân quả, vân vân. Vô minh là gốc rễ của mọi 
khổ đau phiền não. Thứ f là “Kiêu Mạn”: Kiêu mạn là quan niệm tự 
thối phổng mình lên. Khi chúng ta nhìn xuống từ một đỉnh núi thì mọi 
sự ở dưới thấp đều như nhỏ lại. Khi chúng ta tự cho mình cao hơn thiên 
hạ, và có một cái nhìn tự thổi phông mình lên, tức là chúng ta tự khoác 
lên cho mình một sắc thái cao vượt. Thật khó cho một người mang tánh 
kiêu mạn tu tập, vì dù cho vị thầy có dạy gì cho người ấy cũng không 
lợi ích gì. Sự kiêu ngạo nghĩa là sự kiêu căng sai lầm, nghĩ rằng mình 
đúng dù mình sai trái, nghĩ rằng mình giỏi dù trên thực tế mình dở tệ. 
Kiêu mạn cũng có nghĩa là tự phụ do cái ảo tưởng cho rằng mình thông 
hiểu những gì người khác khó mà hiểu được. Sự kiêu ngạo là một trong 
những chướng ngại chính trong việc tu tập của chúng ta. Trong khi tu 
đạo, chúng ta cần phải có đủ trí huệ chân chánh. Người có trí huệ chân 
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chánh không bao giờ tự khen ngợi chính mình và hủy báng người khác. 
Những con người ấy không bao giờ nói mình thanh cao, còn người khác 
thì tệ hại, bần tiện. Trong đạo Phật, những kẻ ngã mạn, tự khen mình 
chê người không còn đường tiến tu, tuy họ sống mà như đã chết vì họ 
đã đi ngược lại với đạo đức của một người con Phật. 7h năm là “Hoài 
Nghi”: Hoài nghi hay nghi hoặc nghĩa là không tin hay không quyết 
định được. Hoài nghi có nghĩa là hoài nghi về mặt tỉnh thần. Theo quan 
điểm Phật giáo thì hoài nghi là thiếu khả năng tin tưởng nơi Phật, 
Pháp, Tăng. Hoài nghi là một trong những căn bản phiền não gây ra 
đau khổ. Một trong năm chướng ngại mà người ta phải trút bỏ trên 
đường nhập Thánh. Thuật ngữ “Vichikiccha” là từ Nam Phạn (Pali) là 
phối hợp của “Vi”, có nghĩa là không, và “cikiccha” có nghĩa là thuốc 
chữa. Thật vậy, một người ở ở trong tình trạng hoài nghi thật sự là một 
con người đang bị một chứng bệnh tàn khốc nhất, trừ khi anh ta buông 
bỏ mối hoài nghi của mình, bằng không anh ta vẫn phải tiếp tục lo âu 
và đau khổ về chứng bệnh tàn khốc nầy. Bao lâu con người còn phải 
chịu tình trạng khó chịu tỉnh thần nầy, tình trạng lưỡng lự không quyết 
đoán được nầy, con người ấy sẽ vẫn tiếp tục có thái độ hoài nghi về 
mọi việc mà điểu nầy được xem là bất lợi nhất cho việc tu tập. Các 
nhà chú giải giải thích tâm triển cái nầy như là sự không có khả năng 
quyết định điều gì một cách rõ rệt, nó cũng bao gồm cả sự hoài nghi 
về khả năng có thể chứng đắc các thiển nữa. Nghi ngờ là chuyện tự 
nhiên. Mọi người đều bắt đầu với sự nghi ngờ. Chúng ta sẽ học được ở 
sự hoài nghi nhiều điều lợi lạc. Điều quan trọng là đừng đồng hóa 
mình với sự hoài nghi. Nghĩa là đừng chụp lấy nó, đừng bám víu vào 
nó. Dính mắc và hoài nghi sẽ khiến chúng ta rơi vào vòng lẩn quẩn. 
Thay vào đó, hãy theo dõi toàn thể tiến trình của hoài nghi, của sự băn 
khoăn. Hãy nhìn xem ai đang hoài nghi. Hoài nghi đến và đi như thế 
nào. Làm được như vậy, chúng ta sẽ không còn là nạn nhân của sự 
hoài nghi nữa. Chúng ta sẽ vượt ra khỏi sự nghi ngờ và tâm chúng ta sẽ 
yên tỉnh. Lúc bấy giờ chúng ta sẽ thấy mọi chuyện đến và đi một cách 
rõ ràng. Tóm lại, hãy để cho mọi sự bám víu, dính mắc của chúng ta 
trôi đi; chú tâm quan sát sự nghi ngờ; đó là cách hiệu quả nhất để 
chấm dứt hoài nghi. Chỉ cần đơn thuần chú tâm quan sát hoài nghi, 
hoài nghi sẽ biết mất. Thứ sáu là “Tà Kiến”: Theo Phật giáo, tà kiến 
là không thừa nhận nhân quả, không theo Phật pháp, một trong ngũ 
kiến và thập ác. Tà kiến này khởi lên từ quan niệm lầm lẫn về bản 
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chất thật của sự hiện hữu. Trong thời Đức Phật còn tại thế, có ít nhất là 
62 tà kiến ngoại đạo. Phật giáo nhấn mạnh trên thuyết nhân quả. Hiểu 
được thuyết nhân quả là đã giải được phần lớn câu hỏi về nguồn gốc 
của khổ đau phiển não. Không hiểu hay không chịu hiểu thuyết nhân 
quả là một loại tà kiến trong Phật giáo. Theo Đức Phật, chúng sanh 
phải chịu đựng khổ đau phiển não vì tham lam, sân hận và sĩ mê, và 
nguyên nhân của những điều độc hại này chẳng những là vô minh mà 
còn do tà kiến nữa. Tà kiến cũng có nghĩa là phủ nhận sự hiện hữu của 
hiện tượng và bám vào chủ nghĩa hoàn toàn hủy diệt, nghĩa là khi chết 
là chấm dứt tất cả, đối lại với chủ trương cho rằng thân tâm là thường 
trụ bất diệt; cả hai đều là tà kiến. Thứ bảy là “Sát sanh”: Đây là một 
trong mười ác nghiệp, giết hại mạng sống của loài hữu tình. Theo Đức 
Phật và Phật Pháp của Hòa Thượng Narada, sát sanh là cố ý giết chết 
một chúng sanh. Trong Phạn ngữ, “Panatipata,” pana có nghĩa là đời 
sống tâm vật lý của một chúng sanh. Xem thường đời sống, tiêu diệt, 
cắt đứt, ngăn chận sức tiến của năng lực một đời sống, không cho nó 
tiếp tục trôi chảy là panatipata. Pana còn có nghĩa là cái gì có hơi thở. 
Do đó tất cả những động vật, kể cả loài thú, đều được xem là sát sanh. 
Cây cỏ không được xem là “sinh vật” vì chúng không có phần tinh 
thần. Tuy nhiên, chư Tăng Ni cũng không được phép hủy hoại đời sống 
của cây cỏ. Giới nầy không áp dụng cho những cư sĩ tại gia. Theo giáo 
thuyết nhà Phật thì giết người là phạm trọng giới, giết bất cứ loài sinh 
vật nào cũng đều phạm khinh giới. Tự vẩn cũng đưa đến những hình 
phạt nặng nề trong kiếp lai sanh. 7h⁄ tám là “Trộm Cắp”: Trộm cắp là 
lấy bất cứ thứ gì mà không được cho bởi chủ nhân hay trộm cắp cũng 
sai ngay cả về mặt pháp lý. Đạo hay Trộm Cắp, một trong bốn trọng 
tội trong Phật giáo. Trộm cắp là lấy những gì mà người ta không cho, 
kể cả việc không đóng thuế hay tiền lệ phí mà mình phải trả, hay 
mượn đổ mà không trả, hay lấy những vật dụng từ sở làm để dùng cho 
cá nhân mình. Vị Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo Ni nào trộm cắp hay xâm 
phạm tài sản của người khác, dù là của tư hay của công, đều phạm một 
trong bốn giới Rơi Rụng. Vị ấy không còn xứng đáng làm Tăng hay 
làm Ni trong giáo đoàn nữa. Thứ chín là “Dâm Dục”: Dâm là giới thứ 
ba trong ngũ giới cho hàng tại gia, cấm ham muốn nhiều về sắc dục 
hay tà hạnh với người không phải là vợ chồng của mình. Giới thứ ba 
trong mười giới trọng cho hàng xuất gia trong Kinh Phạm Võng, cắt đứt 
mọi ham muốn về sắc dục. Người xuất gia phạm giới dâm dục tức là 
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phạm một trong tứ đọa, phải bị trục xuất khỏi giáo đoàn vĩnh viễn. Vị 
Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo Ni nào làm việc dâm dục, dù với người nữ hay 
người nam, dù có hay không có sự đồng ý của người này, vị ấy phạm 
vào giới thứ nhất của bốn giới Rơi Rụng. Vị này không còn xứng đáng 
làm một Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo Ni trong Tăng đoàn hay Ni đoàn nữa. 
Vị Tỳ Kheo nào chủ ý dâm dục mà nói với người nữ hoặc người nam 
nên có quan hệ tình dục với mình, vị ấy phạm giới Tăng thân giải cứu. 
Vị Tỳ Kheo Ni nào có chủ ý dâm dục, với người nam hay người nữ, là 
phạm một trong tám giới Rơi Rụng. VỊ ấy không còn xứng đáng làm 
Tỳ Kheo Ni và không thể tham dự vào những sinh hoạt của giáo đoàn 
nữa. Dùng lời nói hay cử chỉ có tác dụng kích động dâm tính, là phạm 
giới Rơi Rụng thứ bẩy. Bảo rằng mình sẵn sàng trao hiến tình dục cho 
người kia, là phạm giới Rơi Rụng. Thứ mười là “Nói Dối”: Nói dối có 
nghĩa là nói thành lời hay nói bằng cách gật đầu hay nhún vai để diễn 
đạt một điều gì mà chúng ta biết là không đúng sự thật. Tuy nhiên, khi 
nói thật cũng phải nói thật một cách sáng suốt kết hợp với tâm từ ái. 
Thật là thiếu lòng từ bi và u mê khi thật thà nói cho kẻ sát nhân biết 
về chỗ ở của nạn nhân mà hắn muốn tìm, vì nói thật như thế có thể 
đưa đến cái chết cho nạn nhân. Theo Kinh Pháp Cú, câu 306, Đức Phật 
dạy: “Thường nói lời vọng ngữ thì sa đọa; có làm mà nói không, người 
tạo hai nghiệp ấy, chết cũng đọa địa ngục.” 

Mười Đạo Binh Chướng Ngại & Thử Thách Theo Kinh Nipafa: 
Đức Phật thường dạy: “Phật Cao Nhứt Xích, Ma Cao Nhứt Trượng, 
Phật Cao Nhứt Trượng, Ma Quá Đầu Thượng, Phật Quá Đầu Thượng, 
Ma Quy Hàng Phật.” Lời dạy nầy có nghĩa là nếu Phật không cao hơn 
ma thì Phật sẽ bị ma trấn áp; người tu cũng vậy, phải giữ cho ông Phật 
nơi chính mình luôn cao hơn ma dù trong bất cứ trạng huống nào, nếu 
không sẽ bị ma chướng đánh đổ. Người tu mà thối chuyển là do tự nơi 
mình, chớ nên đổ thừa cho hoàn cảnh, cũng không nên đổ thừa cho ai, 
chỉ tại mình trây lười giải đãi nên thua ma. Nếu mình kiên tâm trì chí, 
thì ma chướng sẽ tiêu tan. Theo kinh Nipafa, có mười đạo binh am, đây 
là những ma chướng lớn trên đường tu tập của người Phật tử. Thứ nhất 
là Nhục Dục: Chúng ta thường bị lôi cuốn mạnh mẽ bởi âm thanh ngọt 
ngào, hương vị đậm đà, những ý tưởng đẹp đẽ và những đối tượng vừa 
ý khác tiếp xúc với sáu giác quan của chúng ta. Kết quả của sự tiếp 
xúc nầy là ham muốn phát sinh. Đối tượng ưa thích và tâm tham muốn 
là hai điều cần thiết để tạo nên dục lạc. Bên cạnh đó, sự dính mắc vào 
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gia đình, tài sản, công việc, và bạn bè cũng là quân của đám ma thứ 
nhất nầy. Thứ nhì là Nẵẳn Chí: Chúng ta luôn có khuynh hướng không 
hài lòng với cuộc sống mà chúng ta đang có. Có thể chúng ta cắm thấy 
mình bất mãn với gia đình, nhà cửa, thức ăn hay những yếu tố khác. 
Muốn vượt qua sự bất mãn nầy chúng ta phải lắng nghe lời Phật dạy 
về vô thường, không có thứ gì tổn tại mãi mãi, từ đó chúng ta có thể 
buông bỏ hết thảy mọi thứ chấp trước, và từ đó an lạc, hoan hỷ và 
thoải mái sẽ tự nhiên hiện khởi trong tâm định tĩnh của chúng ta. 7h 
ba là Đói và Khát: Phải chăng chúng ta đói khác vì thực phẩm? Kỳ 
thật, chúng ta không chỉ đói vì thức ăn, mà còn đói vì nhiều thứ khác 
như quần áo, vật dụng, thú vui giải trí, và những thú say mê cá nhân 
như sưu tầm đồ cổ, chơi cây kiểng, vân vân. Sự đói khát nầy tiềm Ẩn 
trong mọi lãnh vực và mọi nhu cầu của mình, từ vật chất đến tâm linh. 
Nếu chúng ta biết kềm chế với những ham muốn nầy thì đạo binh ma 
thứ ba khó có thể quấy rầy được chúng ta. Thứ là Ái Dục: Khi dục 
lạc đã tiếp xúc các đối tượng giác quan thì tham ái phát sanh. Khi mắt 
tiếp xúc vật vừa ý, tai tiếp xúc với âm thanh vừa ý, mũi ngửi mùi 
thơm, lưỡi tiếp xúc với vị ngon, thân xúc chạm với vật vừa ý, vân vân, 
thì tham ái phát sanh. Như vậy mọi pháp trần tiếp xúc với lục căn, nếu 
chúng ta không có chánh niệm thì tham ái sẽ phát sanh. 7ý năm là Dã 
Dượi Hôn Trầm: Tánh của hôn trầm là làm cho tâm trí mờ mịt không 
sáng suốt. Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ 
Xưa,” trạng thái hôn trầm hay rã rượi hay trạng thái bệnh hoạn của 
tâm và các tâm sở. Nó không phải như một số người có khuynh hướng 
nghĩ là trạng thái uể oải mệt mỏi của thân; vì ngay cả các bậc A La 
Hán và các bậc Toàn Giác, những vị đã đoạn trừ hoàn toàn sự rã rượi 
hôn trầm nầy vẫn phải chịu sự mệt mỏi nơi thân. Trạng thái hôn trầm 
cũng giống như bơ đặc không thể trét được. Hôn trầm làm cho tâm 
chúng ta cứng nhắc và trơ lì, vì thế nhiệt tâm và tinh thần của hành giả 
đối với việc hành thiển bị lơ là, hành giả trở nên lười biếng và bệnh 
hoạn về tinh thần. Trạng thái uể oải nầy thường dẫn đến sự lười biếng 
càng lúc càng tệ hơn, cho đến cuối cùng biến thành một trạng thái lãnh 
đạm trơ lì. 7hứ sáu là Sợ Sệt: Sự sợ hãi thông thường là một dấu hiệu 
ngầm của sự giận dữ. Có khi chúng ta không thể đương đầu với vấn 
đề, nhưng cũng không biểu lộ phản ứng ra mặt mà chờ cơ hội trốn 
chạy. Nếu chúng ta có thể đối đầu với vấn để, với một cái tâm cởi mở 
và thoai mái thì sự sợ hãi sẽ không khởi dậy được. 7h» bảy là Hoài 
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Nghỉ: Hoài nghi có nghĩa là hoài nghi về mặt tinh thần. Theo quan 
điểm Phật giáo thì hoài nghi là thiếu khả năng tin tưởng nơi Phật, 
Pháp, Tăng. Nghi ngờ là chuyện tự nhiên. Mọi người đều bắt đầu với 
sự nghi ngờ. Chúng ta sẽ học được ở sự hoài nghi nhiều điều lợi lạc. 
Điều quan trọng là đừng đồng hóa mình với sự hoài nghi. Nghĩa là 
đừng chụp lấy nó, đừng bám víu vào nó. Dính mắc và hoài nghi sẽ 
khiến chúng ta rơi vào vòng lẩn quấn. Thay vào đó, hãy theo dõi toàn 
thể tiến trình của hoài nghi, của sự băn khoăn. Hãy nhìn xem ai đang 
hoài nghi. Hoài nghi đến và đi như thế nào. Làm được như vậy, chúng 
ta sẽ không còn là nạn nhân của sự hoài nghi nữa. Chúng ta sẽ vượt ra 
khỏi sự nghi ngờ và tâm chúng ta sẽ yên tỉnh. Lúc bấy giờ chúng ta sẽ 
thấy mọi chuyện đến và đi một cách rõ ràng. Tóm lại, hãy để cho mọi 
sự bám víu, dính mắc của chúng ta trôi đi; chú tâm quan sát sự nghi 
ngờ; đó là cách hiệu quả nhất để chấm dứt hoài nghi. Chỉ cần đơn 
thuần chú tâm quan sát hoài nghi, hoài nghi sẽ biết mất. 7hứ tám là 
Phi Báng và Chê Bai: Ví dụ có người nói xấu mình, mình cũng không 
hề gì. Mình coi chuyện đó như không có gì, tự nhiên sóng gió sẽ hết. 
Như có người chê bai mình, mình không thích, trong lòng rất khó chịu. 
Thứ chín là Tiếng Tốt, Danh Vọng, Lời Khen Tặng và Lợi Lộc: Khi 
được lợi ích mình cảm thấy vui, bị thiệt hại mình cảm thấy buồn, đó là 
sự biểu hiện của sự yếu kém định lực. Dầu là suy bại hay gặp bất cứ 
sự gian nan đến đâu, chúng ta không nên nao núng, có thất bại cũng 
không động tâm. Nếu có người xưng tán mình một câu, mình cẩm giác 
ngọt ngào như ăn đường mật và cảm thấy thoải mái. Như có người 
xưng tán mình, truyền tụng hay tôn xưng mình mình cũng không nên 
dao động. Chỉ nên coi các thứ công danh như sương mai còn đọng lại 
bên kiến cửa sổ vào buổi ban mai mà thôi. Thứ mười là Tự phụ và 
Khinh Miệt: Tự phụ là một đạo binh ma đáng sợ. Nó hủy diệt lòng biết 
ơn và làm cho chúng ta khó có thể thừa nhận được rằng mình đã nợ 
biết bao nhiêu người. Nó khiến mình quên đi tất cả những việc tốt đẹp 
mà người khác đã làm cho mình trước đây. Vì tự phụ mà chúng ta xem 
thường và chê bai cũng như dèm pha đức hạnh của người khác. 

Mười Bốn Chướng Ngại & Thử Thách Theo Phật Giáo Nguyên 
Thủy: Theo Vi Diệu Pháp, có mười bốn chướng ngại và thử thách 
trong tâm hay mười bốn tâm sở bất thiện. Đây là những chướng ngại 
lớn trên đường tu tập của người Phật tử. Thứ nhất là S¡ Mê: Sỉ mê hay 
moha đồng nghĩa với vô minh. Bản chất của nó là làm cho tinh thần 
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chúng ta mù quáng hay chẳng biết gì. Nhiện vụ của nó là làm cho 
chúng ta không thấu suốt được bản chất thật của sự vật. Nó hiện đến 
khi chúng ta không có chánh kiến. Nó chính là gốc rễ của tất cả những 
nghiệp bất thiện. Thứ nhì là Vô Tàm: Tàm là tự mình suy xét và hổ 
thẹn cho lỗi lầm của chính mình (đối với việc xấu mình làm mà không 
ai biết, tuy nhiên bản thân mình cảm thấy xấu hổ thì gọi là “Tàm”, một 
trong những tâm sở). Tàm là sự thẹn thùa khi làm quấy. Người Phật tử 
luôn nên biết tàm quí cho chính mình và cho người, luôn trì giới và 
không bao giờ phá giới, ba nghiệp nơi thân, khẩu, và ý luôn thanh tịnh. 
Tàm tài là sự nhờm gớm tội lỗi, sự hổ thẹn tội lỗi (lấy sự hổ với bên 
ngoài làm của báu), cảm giác hổ thẹn về những gì cần phải hổ thẹn. 
Cảm giác hổ thẹn khi làm hay nghĩ đến điều xấu xa, tội lỗi. Vô tàm là 
tự mình không biết xấu hổ khi thân làm việc xằng bậy, khi khẩu nói 
chuyện xằng bậy. Nói cách khác, vô tàm là không thấy xấu hổ khi làm 
việc ác (gây ra tội lỗi tự xét không thấy xấu hổ gọi là vô tàm, làm điều 
xấu xa trước mặt người khác mà không thấy thẹn thùng gọi là vô quí). 
Thứ ba là Vô Quý: Đối với việc xấu mình làm bị người khác thấy, mà 
mình không thấy xấu hổ thì gọi là “Vô Quý” hay không biết hổ thẹn. 
Vô quý là không biết hổ thẹn với người khi thân khẩu làm và nói 
chuyện xằng bậy. Vô quý xảy ra khi chúng ta thiếu tự trọng chính mình 
và thiếu kính trọng người. Trong Phật giáo, vô tàm vô quí là thiếu cả ý 
thức lẫn sự xấu hỗ. Thứ ?⁄ là Phóng Dật: Đặc tánh của phóng đật là 
không tỉnh lặng hay không thúc liễm thân tâm, như mặt nước bị gió lay 
động. Nhiệm vụ của phóng dật là làm cho tâm buông lung, như gió 
thối phướn động. Nguyên nhân gần đưa tới bất phóng đật là vì tâm 
thiếu sự chăm chú khôn ngoan. Thứ năm là Tham Lam: Tham là căn 
bất thiện đầu tiên che đậy lòng tham tự kỷ, sự ao ước, luyến ái và chấp 
trước. Tánh của nó là bàm víu vào một sự vật nào đó hay tham lam 
đấm nhiễm những gì nó ưa thích. Nghiệp dụng của nó là sự bám chặt, 
như thịt bám chặt vào chảo. Nó hiện lên áp chế khi chúng ta không 
chịu buông bỏ. Nguyên nhân gần đưa đến tham là vì chúng ta chỉ thấy 
sự hưởng thụ trong sự việc. Thứ sáu là Tà Kiến: Tà kiến là thấy sự vật 
một cách sai lầm. Tánh và nghiệp dụng của nó là giải thích sai lầm mà 
cho là trúng. Nguyên nhân gần của nó là không chịu tin theo tứ diệu 
đế. Thứ bảy là Ngã Mạn: Tánh của tâm sở nầy là cao ngạo, ỷ tài ỷ thế 
của mình mà khinh dễ hay ngạo mạn người. Nó được coi như là tánh 
điên rồ. Thứ tám là Sân Hận: Tánh của tâm sở nây là ghét hay không 
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ưa những cảnh trái nghịch. Nghiệp dụng của nó là tự bành trướng và 
đốt cháy thân tâm của chính nó. Thứ chín là Tật Đố hay Ganh Ty: 
Tánh của tật đố hay ganh ty là ganh ghét đố ky những gì mà người ta 
hơn mình hay sự thành công của người khác. Nguyên nhân đưa đến tật 
đố là không muốn thấy sự thành công của người khác. Thứ mười là 
Xan Tham: Tánh của xan tham hay bồn xẻn là muốn che dấu sự thành 
công hay thịnh vượng của mình vì không muốn chia xẻ với người khác. 
Thứ mười một là Lo Âu: Lo âu khi làm điều sai phạm. Thứ mười hai là 
Hôn Trầm: Tánh của hôn trầm là làm cho tâm trí mờ mịt không sáng 
suốt. 7 mười ba là Thụy Miên: Tánh của thụy miên là buồn ngủ hay 
gục gật làm cho tâm trí mờ mịt không thể quán tưởng được. Thứ mười 
bốn là Hoài nghỉ: Hoài nghi có nghĩa là hoài nghi về mặt tinh thần. 
Theo quan điểm Phật giáo thì hoài nghi là thiếu khả năng tin tưởng nơi 
Phật, Pháp, Tăng. 


Big Obstrucfions & Challenges on the Path oƒ Cultivation 


After arriving in Kusinagara, at his death approached, the Buddha 
asked the assembly of monks 1f they had any questlons. The gathering 
remained silent. The Buddha reminded them his previously preached 
teachings. The Buddha emphasized In front of his disciples that 
Buddhists must definitely build up their foundation of knowledge In 
cultivaton 1n which we cannot lack understanding of the Big 
Obstructions & Challenges on the Path of Cultivation. Obstructlons & 
Challenges are also called poison, defilements or hindrances. These 
pOolsons are sources of all passions and delusions. The fundamental 
evils inherent In life which give rise to human suffering. The three 
pOIsons are regarded as the sources of all illusions and earthly desires. 
They pollute people”s lives. Men worry about many things. PoIsons 
include harsh or stern words for repressing evil; misleading teaching. 
Poisons are also the turbidity of desire or the contamination of desire. 
The poison of desire or love which harms devotion to Buddhist 
practices. Besides, the poison of delusion, one of the three poIsons, and 
the poison of touch, a term appled to woman. Three Greaf 
ObstrucHons & Challenges gƒ Grees-Anger-lgnorance: Also called 
three poisons greed, anger, and Ignorance or three sources of all 
passions and delusions. The fundamental evils inherent ¡n life which 
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gIve rise to human suffering. The three poisons are regarded as the 
sources of all illusions and earthly desires. They pollute people”s lives. 
Men worry about many things. Three Poisons: greed, anger, and 
Ipnorance. Three defilements are also called three sources of all 
passions and delusions. The fundamental evils inherent ¡n life which 
gIve rise to human suffering. The three poisons are regarded as the 
sources of all illusions and earthly desires. They pollute people”s lives. 
Men worry about many things. Broadly speaking, there are 84,000 
worrles. But after analysis, we can say there are only 10 serious ones 
including the three evil roots of greed, hatred, and delusion. Three 
polsons of greed, hatred and Ignorance do not only cause our 
afflictions, but also prevent us from tasting the pure and cool flavor of 
emancipation (liberation). Fowr Kinds oƒ Qbstrucfions & Challenges 0ƒ 
Our Body: According to the Buddha, there are four kinds of 
obstructions and challenges or four polsons in our body, or four 
poIsonous snakes In a basket which Iimply the four elements 1n a body 
(of which a man 1s formed). The four elements of the body, earth, 
water, fire and wind which harm a man by thelr variafion, 1.€. Increase 
and decrease. Seyen (bstrucHions & Challenges oƒ Latent ProcliviHies: 
According to the Sangiti Sutta In the Long Discourses of the Buddha, 
there are seven latent proclivitiles or underlying tendencIes, or inherent 
tendencies. For 1t Is owing to their Inveteracy that they are called 
inherent tendencis (anusaya) since they Iinhere (anusenfI) as cause for 
the arising of greed for sense desire, etc., again and again. The ƒfirsf 
kinds oƒ obstrucHon & challenges 1s the underlying tendency to sensual 
lust. The inherent tendency to greed for sense desire. Ordinary human 
love springing from desire, in contrast with religlous love. The second 
kinds oƒ obstrucHion @& challenges 1s the underlying tendency to 
aversion, or the inherent tendency to resentment. The fhird kinds oƒ 
obstruction & challenges 1s the underlying tendency to views, or the 
inherent tendency to false view. The ƒfourth kinds oƒ obstrucHon & 
challenges 1s the underlying (inherent) tendency to doubt (uncertainty). 
The lịth kimds oƒ obstrucHon & challenges 1s the underlying (innherent) 
tendency to concett (pride). 7he sixth kinds oƒ obstruction & challenges 
1s the underlying tendency to lust for existence (or lust for becoming). 
The seventh kinds oƒ obstrucHon đ& challenges 1S the underlying 
tendency to Ignorance. Besides, according to the Digha Nikaya Sutra 
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and Angutara Nikaya Sutra, there are seven defilements that lie 
dormarnt in the recesses of man”s mind. They are desire, evil thoughts, 
wrong views, doubt, pride, attachment, and Ignorance. 

Seven ẫMessengers 0ƒ Obstructions & Challenges: For Buddhists, 
on the path of cultivation, there are lots of big demonic obstructions. 
According to Buddhist teachings, there are seven messengers or aøents 
that cause sentient beings to go down to the evil paths: desire, anger, 
clinging or attachment pride or arrogance, Ignorance or 
unenlightenment, wrong views, and doubts. The ƒfrst kind oƒ 
Obstructions & Challenges ¡is Desire: Desire means love of all kinds, 
Ie., love of family, love of money, love of propertIes... In the 
Dharmapada Sutra, the Buddha taught: It is difficult to renounce the 
world. It 1s difficult to be a householder. It is painful to associate with 
those who are not friends. It is painful to be wandering In the samsara 
forever. Reaching the enlightenment and let wander no morel Lets 
suffer no morel (Dharmapada 302). Whoever binds to craving, his 
sorrows flourish like well-watered birana grass (Dharmapada 335). 
Whoever In this world overcomes this unruly craving, his sorrows fall 
away Just like water-drops from a lotus leaf (Dharmapada 336). Thịs 1s 
mỹ advice to you: “Root out craving; root 1t out, Just like birana ørass 1S 
rooted out. Let not Mara crush you agaIn and again as a flood crushes a 
reed! (Dharmapada 337). Latent craving 1s not conquered, suffering 
recovers and ørows again and again, just like a tree hewn down ørows 
up again as long as 1s roofs 1s unrooted (Dharmapada 338). If in any 
man, the thirty-six streams of craving are still flowing, such deluded 
person 1s still looking for pleasure and passion, and torrential thoughts 
of lust sweep him away (Dharmapada 339). Streams of pleasure and 
passion flow in all directions, Just like the creeper sprouts and stands. 
Seeing the creeper that has sprung up in your mind, cut It off with 
wisdom (Dharmapada 340). Common people are subJect to attachment 
and thirst; they are always happy with pleasure; they run after passion. 
They look for happiness, but such men caught in the cycle of birth and 
decay again and again (Dharmapada 341). Men who are crazed with 
craving, are terrified like hunted hares. The more they hold fast by 
fetters, bonds, and afflictions, the longer they suffer (Dharmapada 342). 
Men who are crazed with craving, are terrified Just like hunted hares. 
Therefore, a monk who wishes his own passionlessness, should first 
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banish craving (Dharmapada 343). He who 1s free from desire for the 
household, finds pleasure (of asceticism or monastic life) 1n the forest, 
yet run back to that very home. Look at that man! He runs right back 
Iinto that very bondage again! (Dharmapada 344). To a wise man, the 
bondage that 1s made of hemp, wood or 1ron, 1s not a strong bond, the 
longing for wives, children, Jewels, and ornamehnts 1s a greater and far 
stronger attachment (Dharmapada 345). The wise people say that that 
bond 1s very strong. Such fetters seem supple, but hard to break. Break 
them! Cut off desire and renounce the world! (Dharmapada 346). A 
man Infatuated with lust falls back Into the stream as a spider Into the 
web spun by 1(self. He who cuts off this bond, retire from the world, 
with no clinging, will leave all sorrow behind (Dharmapada 347). He 
who has reached the goal, without fear, without craving and without 
desire, has cut off the thorns of life. This 1s his final mortal body 
(Dharmapada 351). He who Is without craving, without attachmert; 
who understands subtleties of words and meanings; they are truly a 
great wIse who bear the final mortal body (Dharmapada 352). Strive 
hard to cut off the stream of desires. Oh! Brahman! Knowing that all 
conditioned things will perish. Oh! Brahman! You are a knower of the 
Unmade Nrrvana! (Dharmapada 383). The second kind oƒ Obstruciions 
& Challenges is Anger: Anger 1s an emotional response to something 
that 1s Inapproprlate or unjust. If one does not obtain what one 1s 
greedy can lead to anger. Anger is an emotion Involved In self- 
protection. However, according to Buddhist doctrines, anger manIfests 
1fself in a very crude manner, destroying the practitioner In a most 
effective way. Thus, according to the Buddha”s teachings In the 
Dharmapada Sutra, to subdue anger and resentment, we must develop 
a compassionate mind by meditating on loving kindness, pity and 
compassion. According to Buddhism, the basis of anger 1s usually fear 
for when we get angry we feel we are not afraid any more, however, 
this 1s only a blind power. The energy of anger, IÝ IS not so 
destructive, it may not be of any consfructive. In fact, extreme anger 
could eventually lead us even to taking our own life. Thus the Buddha 
taught: “When you are angry at someone, let step back and try to think 
about some of the posifive qualitiles of that person. To be able to do 
this, your anger would be reduced by 1fs own.” A man was rowing his 
boat upstream on a very misty morning. Suddenly, he saw another boat 
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coming downstream, not trying to avoid him. lt was coming straight at 
him. He shouted, "Be careful!” but the boat came right 1nto him, and his 
boat was almost sunk. The man became very angry, and began to shout 
at the other person, to give him a piece of his mind. But when he 
looked closely, he saw that there was no one in the other boat. 
Charlotte Joko Beck wrote in Nothing Special': “There's a killer shark 
1n everybody. And the killer shark 1s unexperienced fear. Your way of 
covering If up 1s to look so nice and do so mụch and be so wonderful 
that nobody can possibly see who you really are, which 1s someone 
who 1s scared to death. As we uncover these layers of rage, IfS 
Important not to act out; we shouldnt Inflict our rage on others. In 
øenuine practfice, our raøe 1s simply a stage that passes. But for a time, 
we are more uncomfortable than when we started. Thats inevitable; 
we re becoming more honest, and our false surface style 1s beginning to 
dissolve. The process doesn't go on forever, but It certainly can be most 
uncomfortable while 1t lasts. Occasionally we may explode, but thats 
better than evading or covering our reaction." Zen practitioners should 
always remember that hatred 1s one of the three fires which burn In the 
mind until allowed to die for fuelling. Anger 1s also one of the mula- 
klesa, or root causes of suffering. Anger manIfests 1tself in a very crude 
mamner, destroying the practitioner In a most effecfive way. To subdue 
anger and resentment, we must develop a compassionate mind. Às In 
the case of lust or sense-desire, It Is unwise or unsystematic attention 
that brings about 1ll-will, which when not checked propagates 1tself, 
saps the mind and clouds the vision. It distorfts the entire mind and 1s 
properties and thus hinders awakening to truth, and blocks the path to 
freedom. Lust and 1ll-will based on 1gnorance, not only hamper mental 
growth, but act as the root cause of strife and dissension between man 
and man and naton and nation. Besides, Zen practitioner should 
always pay close attention to your breathing because there 1s surely a 
so-called reciprocal character of mind and breathing (Prana), which 
means that a certain type of mind or mental activity 1s Invariably 
accompanied by a breathing of corresponding character, whether 
transcendental or mundane. For 1nstance, a particualr mood, feeling, or 
thought 1s always accompanied, manifested, or reflected by a breathing 
of corresponding character and rhythm. Thus anger produces not 
merely an inflamed thought-feeling, but also a harsh and accentuated 
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"rouphness”" of breathing. On the other hand, when there Is a calm 
concentfration on an intellectual problem, the thought and the breathing 
exhibit a like calmness. The third kind oƒ Obstructions & Challenges ¡s 
Aftachmenr: Attachment or Love growing from thinking of others. Love 
also means the mind of affection attached to forms, which binds us with 
the ties of worldly passions and desires. Attachments are what keep us 
continuing the cycle of rebirth. According to the Buddha, becoming 
enlightened 1s nothing other than cutting off all attachments. We can 
become attached to either people, things, experiential states, our own 
thoughts, or preconceptions. Attachments in Buddhist point of view 
include greed, anger, afflictions, love-attachment, delusion, stupidity, 
arrogance, doubt, Improper views, and so on. In the Four Noble truths, 
Buddha Shakyamumi taught that attachment to self is the root cause of 
suffering. From attachment (craving) springs grief and fear. For him 
who 1s wholly free from attachment, there 1s no grief and much less 
fear. The more attachments one has, the more one suffers). According 
to the Buddha Birth Story, there 1s a story about the Trapper and the 
Monkey. How does a trapper catch a monkey? He takes a coconut and 
makes a small hole In 1t. He then puts some peanuts inside and outside 
the coconut. Before long, a monkey will come and eat the peanuts on 
the ground. Then he wIll put his hand in the coconut to reach the 
peanuts inside. Holding the peanuts makes his hand bigger, so now he 
cannot pull 1t out through the hole. He cries and gets angry, but will not 
open his hand and let the peanuts go. Finally, the trapper comes and 
catches him. We are like the monkey. We want to be free from 
suffering, but we will not let go our desires. In this way we remain 
caught in Samsara because of our own attachments. The ƒourth kind oƒ 
Obstructions & Challenges ¡is Flevated Pride: Elevated Pride means 
arrogance or haughtiness. Arrogance and pride, a kind of klesa, one of 
the five higher bonds of desire. Pride Is asserting superlorIty OVer 
Inferiors and equality with equals. Looking down on others. Haughty 
people are self-aggrandized and boasting. They tend to bully therr 
superiors and trample the Inferior. They refuse to learn any more or 
listen to advice or explanations; and as a result commit regretable 
errors. Zen practitioners should always remember that conceit and 
Ingratitude belong to the eiphth army of Mara. Conceit arises when 
practiioners begin to experlence joy, rapture, delipht, and other 
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Interesting things In practice. At this point they may wonder whether 
their teacher has actually attained this wondrous stage yet, whether 
other practiioners are practicing as hard as they are, and so forth. 
Conceit most often happens at the stage of Insipht when practifIloners 
perceive the momentary arising and passing away of phenomena. Ït 1s 
a wonderful experience of being perfectly present, seeing how obJecfs 
arise and pass away at the very moment when mindfulness alights on 
them. At this particular stage, a series of defilements can arise. They 
are specifically known as the “vipassana kilesas,” defilements of 
Iinsight. Since these defilements can become a harmful obsftacle, 1t 1s 
Important for practitioners to understand them clearly. The scrIptures 
tell us that mana or conceit has the characteristic of bubbly energy, of a 
great zeal and enthusiasm arising In the mind. One overflows with 
energy and 1s filled with self-centered, self-slorifying thoughts like, 
“Ƒm so greatf, no one can compare with me.” À prominent aspect of 
conceit 1s “stiffness and rigidity.” One”s mind feels stiff and bloated, 
like a python that has Just swallowed some other creature. This aspect 
of mana 1s also reflected as tension 1n the body and posture. Ïts victims 
get big-headed and stiff-necked, and thus may find 1t difficult to bow 
respecffully to others. Conceit 1s really a fearsome mental state. It 
destroys gratitude, making 1t difficult to acknowledge that one owes 
any kind of debt to another person. Forgetting the good deeds other 
have done for us in the past, one belittles them and denigrates theIr 
virtues. Not only that, but one also actively conceals the virtuies of 
others so that no one wIll hold them In esteem. All of us have had 
benefacfors In our lives, especially in chilđhood and younger days. Our 
parents, for example, gave us love, education and necessitles of life at 
a tme when we were helpless. Our teachers gave us knowledge. 
Friends helped us when we got Into trouble. Remembering our debts to 
those who have helped us, we feel humble and grateful, and we hope 
for a chance to help them in turn. The Buddha taught: there are two 
types of rare and precious people in the world. The first types Is a 
benefactfor, one who 1s benevolent and kind, who helps another person 
for noble reasons, sparing no effort to help beings liberate themselves 
from the sufferings of samsara. The second type 1s the one who 1s 
grateful, who apprecIates the good that has been done for him or her, 
and who tries to repay it when the time 1s ripe.” The fjƒth kind oƒ 
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Obstructions & Challenges ¡is lgnorance: lgnorance 1s the main cause 
of our non-enlightenmert. Ignorance os only a false mark, SO 1t 1S 
subJect to production, extinction, Increase, decrease, defilement, purity, 
and so on. lgnorance 1s the main cause of our birth, old age, worry, 
gnef, misery, and sickness, and death. In Buddhism, Avidya 1s 
Ipnorance or noncognizance of the four noble truths, the three precIous 
ones (friratna), and the law of karma, etc. Avidya 1s the first link of 
conditionality (pratityasampada), which leads to entanglement of the 
world of samsara and the root of all unwholesome in the world. Thịs 1s 
the primary factor that enmeshes (làm vướng víu) beings In the cycle of 
bĩrth, death, and rebirth. In a Buddhist sense, 1t refers to lack of 
understanding of the four noble truths (Arya-satya), the effects of 
actions (Karma), dependent arising (pratitya-samutpada), and other key 
Buddhist doctrines In Madhyamaka, “Avidya” refers to the 
determination of the mind through ideas and concepts that permit 
beIngs to construct an ideal world that confers upon the everyday world 
1fs forms and manifold quality, and that thus block vision of reality. 
“Avidya” 1s thus the nonrecognition of the true nature of the world, 
which 1s empty (shunyata), and the mistaken understanding of the 
nature of phenomena. Thus “avidya” has a double function: ignorance 
veils the true nature and also constructs the 1llusory appearance. 
“Avidya” characterizes the conventional reality. For the Sautrantikas 
and Vaibhashikas, “Avidya” means seeing the world as unitary and 
enduring, whereas In reality 1t 1s manifold and Impermanent. “Avidya” 
confers substantiality on the world and Its appearances. In the 
Yogachara's view, “avidya” means seeing the object as a unit 
independent of conscIousness, when In reality 1t 1s Identical with 1t. The 
sixth kimd oƒ Obstructions & Challenges is Wrong Views: In Buddhism, 
perverted views means holding to the real existence of material things 
or viewing the seeming as real and the ego as real, or not recogøn1zIng 
the doctrine of causality and karma. Perverted (wrong) views Or 
OpInions, not consistent with the dharma, one of the five heterodox 
opInions and ten evils. “Wrong views” are aftitudes and doctrines that 
are antithetical to the teachings and practices of Buddhism. In Indian 
Buddhism, seven false views are commonly enumerated: 1) belief In a 
truly existent self (atman); 2) reJection of the working of cause and 
effect (karma); 3) eternalism or belief that there 1s a soul that exIsfs 
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after death; 4) annihilatilonism or belief that the soul persishes after 
death; 5) adherence to false ethics; 6) perceiving negafive actions as 
good; and 7) doubt regarding the central tenets of Buddhism. There 
were at least sixty-two heretical views (views of the externalist or non- 
Buddhist views) in the Buddha”s time. Practitioners should always 
remember that only Right understanding alone can help remove these 
Inverted wrong views and helps us to cognize the real nature that 
underlies all appearance. It is only when we come out of this cloud of 
1llusions and perversions that we shine with true wisdom like the full 
moon that emerges brilliant from behind a black cloud. The seventh 
kind oƒ Obstructions & Challenges is Doubr: Doubt signifies spiritual 
doubt, from a Buddhist perspective the inability to place confidence In 
the Buddha, the Dharma, the Sangha, and the training. Bernard 
Glassman and Rick Fields wrote 1n 'Instructions to the Cook': "Doubt 1s 
a sfate of openness and unknowing. Ifs a willingness to not be In 
charge, to not know what 1s going to happen next. The state of doubt 
allows us to explore things in an open and fresh way. Like water, doubt 
1s fluid. It had no fixed positlon. lf you pour water Into a round 
container, I(t becomes round, and If you pour water Infto a square 
container, It becomes square. In the same way, doubt or unknowing 
flows In accordance with the situation. Its the state of surrender, of 
being open to what 1s. Only when we raise sufficlent doubt and 
quesftioning can we go further. Our problem with doubt 1s that we take 
1t to be a negative thing. We think that because we dontt understand or 
because we are not sure, there Is something wrong. When we get 
caught by the negative aspects of doubt, we wallow In self-pity. 'How 
come Ï cant see 1t? we say. But this doubt can be positive. Positive 
doubt can allow us to see what this life 1s about. It can help us get rid of 
our complacency." Doubting 1s natural. Everyone starts with doubts. 
We can learn a great deal from them. What 1s Important 1s that we do 
not Identify with our doubts. That 1s, do not get caught up In them, 
leting our mind spin in endless circles. Instead, watch the whole 
process of doubting, of wondering. See who 1t 1s that doubts. See how 
doubts come and go. Then we will no longer be victimized by our 
doubts. We wIll step outside of them, and our mind wIll be quiet. We 
can see how all things come and go. Let go of our doubts and simply 
watch. Thịs 1s how to end doubting. 
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Ten Popular Kinds oƒ ObsitucHons & Challenges in Culfivation: 
Also called Ten poisons, which do not only cause our afflictions, but 
also prevent us from tasting the pure and cool flavor of emancipation 
(Iberation). The firsf poison is “Lusf”: Lust 1s the string of craving and 
attachment confines us to samsara”s prison. In other words, craving and 
attachment are not only roots that prevent us from being sufficiently 
moved to renounce samsara, but they are also two of the main things 
that bind us to samsara. In order to overcome craving and attachment, 
we should contemplate on the impurity of the body. When we are 
attached to someone, for example, consider how that person 1s Just a 
sack full of six kinds of filthy substances. Then our attachment and 
craving wIll diminish. The second poison ¡is “Anger”: Anger 1s the 
highly disturbed aspect of the mind that arises when we see something 
unpleasant. The obJects of anger could be sentient beings or Inanimate 
obJects; when we Involve ourselves with them they completely disturb 
and torment our mind and we wish to harm them. Anger does great 
damage, for 1t can destroy our root merifs as 1ƒ they had been burnt In a 
fire. Anger Is responsIble for people taking lives, beating or stabbing 
others. The third poison ¡is “lgnorance”: lgnorance 1s the opposite of 
the word “to know'". In Budhdism, Ignorance means “not knowing”, “not 
seeing”, “not understanding”, “being unclear”, and so forth. Whoever 1s 
dominated by Ignorance 1s like a blind person because the eyes are 
shut, or not seeing the true nature of obJects, and not understanding the 
truths of cause and effect, and so on. lgnorance 1s the root of all 
sufferings and afflictions. The ƒfourth poison ¡is “Pride”: Pride 1s the 
1nflated opinion of ourselves and can manifest 1n relation to some gøgood 
or bad obJect. When we look down from a high mountain, everyone 
below seems to have shrunken In size. When we hold ourselves to be 
superior to others, and have an inflated opinion of ourselves, we take 
on a superlor aspect. Ít is extremely difficult to develop any good 
qualities at all when one has pride, for no matter how mụuch the teacher 
may teach that person, 1t will do no good. Haughtiness means false 
arrogance, thinking oneself correct in spIfe of one”s wrong conduct, 
thinking oneself 1s good in spite of one”s very bad in reality. 
Haughtiness also means arrogance and conceit due to one”s 1llusion of 
having completely understood what one has hardly comprehended at 
all. Haughtiness 1s one of the main hindrances In our cultivation. In 
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cultivating the Way, we must have genuine wisdom. Those who have 
øenuine wisdom never praise themselves and disparage others. These 
people never consider themselves the purest and loftiest, and other 
people common and lowly. In Buddhism, those who praise themselve 
have no future In their cultivation of the Way. Even though they are 
stilll alive, they can be considered as dead, for they have gone agaInst 
their own conscIence and Integrity. The fƒfth poison ¡is “Doubf”: Doubt 
sipgmifles spIritual doubt, from a Buddhist perspective the inability to 
place confidence 1n the Buddha, the Dharma, the Sangha, and the 
trainng. Doubt, as wavering uncertainty, a hindrance and fetter to be 
removed. One of the mula-klesa, or root causes of suffering. 
Skepticism, one of the five hindrances one must eliminate on entering 
the stream of saints. Vichikiccha 1s a Pali term, a combination of “v1”, 
means without; and “cikiccha”” means medicine. One who suffers from 
perplexity 1s really suffering from a dire disease, and unless he sheds 
his doubts, he wIll continue to worry over and suffer from this 1llness. 
As long as man 1s subJect to this menfal Itch, this sitting on the fence, 
he will continue to take a skeptical view of things which 1s most 
detrimental to mental ability to decide anything definitely; 1t also 
includes doubt with regard to the possIbility of attaining the Jhanas. 
Doubting 1s natural. Everyone sfarts with doubts. We can learn a great 
deal from them. What 1s Important 1s that we do not identify with our 
doubts. That 1s, do not get caught up In them, letting our mind spin In 
endless circles. Instead, watch the whole process of doubting, of 
wondering. See who 1t 1s that doubts. See how doubts come and øo. 
Then we will no longer be victimized by our doubts. We wIll step 
outside of them, and our mind wIll be quiet. We can see how all things 
come and go. Let go of our doubtfs and simply watch. This 1s how to end 
doubting. The sixíh poison ¡s “Wrong Views”: According to Buddhism, 
perverted (wrong) views are views that do not accept the law of cause 
and effect, not consistent with the dharma, one of the five heterodox 
opInions and ten evils. This view arises from a misconception of the 
real characteristic of existence. There were at least sixty-two heretical 
VIews (views of the externalist or non-Buddhist views) 1n the Buddha”s 
time. Buddhism emphasizes on theory of causation. Understanding the 
theory of causafilon means to solve most of the question of the causes 
of sufferings and afflictions. Not understanding or refuse of 
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understanding of the theory of causation means a kind of wrong view In 
Buddhism. According to the Buddha, sentient beings suffer from 
sufferings and afflictions because of dersires, aversions, and delusion, 
and the causes of these harmful actions are not only from Ignorance, 
but also from wrong views. Wrong views also means holding to the 
view of total annihilation, or the view that death ends life, or world- 
extInction and the end of causation, in contrast with the view that body 
and soul are eternal, both views being heterodox. The philosophic 
doctrine that denies a substantial reality to the phenomenal universe. 
The seventh poison is “KiHing”: Thịs 1s one of the ten kinds of evil 
karma, to kill living beings, to take life, kill the living, or any conscIous 
being. According to The Buddha and His Teaching, written by Most 
Venerable Narada, killing means the intentional destructlon of any 
living being. The Pali term pana strictly means the psycho-physical life 
perfaining to one”s particular existence. The wanton destruction of this 
life-force, without allowing 1t to run 1ts due course, 1s panatipata. Pana 
also means that which breathes. Hence all animate beings, Iincluding 
animals, are regarded as pana. Plants are not considered as “living 
beings” as they possess no mind. Monks and nuns, however, are 
forbidden to destroy even plant life. This rule, it may be mentioned, 
does not apply to lay-followers. According to the Buddhist laws, the 
taking of human life offends agaInst the maJor commands, of animal 
lie against the less stringent commands. Suicide also leads to severe 
penaltles In the next lives. The eighth poison ¡is “Sftealing”: Stealing 
means taking possession of anything that has not been given by 1fs 
owner or stealing, 1s also wrong, even legally speaking. Stealing, one 
of the four grave prohibitions or sins in Buddhism. Stealing 1s taking 
what I1snt øgIven to us. lt includes not paying taxes or fees that are due, 
borrowing things and not returning them, and taking things from our 
workplace for our own personal use. A Bhiksu or Bhiksuni who steals 
or violates the property of another, whether the property 1s prIvately or 
publicly owned, breaks the second of the Four Degradation Offences. 
He or she 1s no longer worthy to remain a Bhiksu or Bhiksuni and 
cannot participate In the activitiles of the Order of Bhiksus or Order of 
Bhiksunis. The minth poison is “Sexual Infercourse”: Thịs 1s the third 
commandmernt of the five basic commandmentfs for lay people, and the 
third precept of the ten maJor precepts for monks and nuns in the 


332 


Brahma Net Sutra. Monks or nuns who commit this offence wIll be 
expelled from the Order forever. A Bhiksu or Bhiksuni who has sexual 
1nftercourse with another person, whether a female or male, and 
whether that person has given consent or not, breaks the first of the 
Four Degradation Offences. He or she 1s no longer worthy to remain a 
Bhiksu or Bhiksuni and cannot partficipate 1n the activities of the Bhiksu 
or Bhiksuni Sangha. A Bhiksu who, when motivated by sexual desire, 
tells a woman or a man that it would be a good thing for her or him to 
have sexual relatlons with him, commits a Sangha Restoration Offence. 
A Bhiksuni who 1s Intent upon having sexual relations with someone, 
whether male or female, breaks one of the eight Degradation Offences. 
She 1s no longer worthy to remain a Bhiksuni and cannot participate In 
the actiivitles of the Order of Bhiksunis. Through word or gesture 
arouses sexual desire In that person, breaks the seventh of the Eight 
Degradation Offences. Says to that person that she 1s willing to offer 
him or her sexual relations, breaks the Degradation Offences. 7h fenth 
poison ¡is “Lying”: Lying means verbally saying or Indicating through a 
nod or a shrug somethng we know Isn't true. However, telling the truth 
should be tempered and compassion. For Instance, 1t Isn”t wise to tel 
the truth to a murderer about a potential victim”s whereabouts, 1f this 
would cause the latter's death. According to the Dharmapada Sutra, 
verse 306, the Buddha taught: “The speaker of untruth goes down; also 
he who denies what he has done, both sinned against truth. After death 
they go together to hells.” 

Ten Arrmies 0ƒ Qbstructions & Challenges According to the Nipdafa 
Suíía: The Buddha taught: “Tf the Buddha 1s one foot tall, the demons 
will make themselves ten feet tall; 1f the Buddha 1s ten feet tall, the 
demons sfands Just above the Buddha's head. Nevertheless, If the 
Buddha grows taller still and exceeds the demons In heigth, the demons 
wIll surrender to the Buddha.” 'This teaching means 1f the Buddha 1s not 
taller than the demonds, he will be subverted. In the same manner, 
cultivatos should always ensure that his own Buddha 1s taller than that 
of the demons under any circumstances; otherwise, he wil be 
subverted and vanquished. Therefore, cultivators who faill and 
retrogress should not blame external circumstances or anyone. They 
should only blame themselves, for being weaker than the demon. lf 
they persist in holding fast to their vows and determination, demonic 


333 


obstacles will disappear. According to the Nipata Sutta, there are ten 
armies of mara, these are big demonic obstructions for Buddhists on 
therr paths of cultivation. The firsf Armies oƒ ObstrucHons & Challenges 
is Sensual Desires (Kama-p): We are usually attracted by sweet 
sounds, rích smells, beautiful ideas, and other delightful obJects that 
touched all our six sense doors. AÀs a natural result of encountering 
these obJects, desire arises. Pleasant obJects and desire are the two 
bases of sense pleasure. Besides, our attachments to family, property, 
work and friends are also considered troops of this first army. The 
second Armies oƒ ObstrucHons & Challenges ¡is Discouragememt (Arati- 
p): We always have a tendency not satisfled with what we have In our 
le. We may feel disatisfied with family, housing, food or with any 
other small things. To overcome this discontent, we should listen to the 
teachings of the Buddha on the Impermanence of everything; then we 
can get rid of all kinds of attachments; then rapture, Joy and comfort 
wIll arise naturally from our concentrated mind. The third Armies oƒ 
Obstructions & Challenges is Hunger and Thirst (Khuppipasa-p): Are 
we hungry of food? In fact, we may not be hungry for food but also for 
clothing, entertainment, and other hobbies such as collecHion of 
antiques, bonsal, and so on. This notion of hunger and thirst relates to 
the entire range of needs and requiremenis In both physical and mental 
areas. lf we can restraint ourselves from these desires, then the third 
mara army cannot disturb us. 72c ƒfourth Armies oƒ Obstructions & 
Challenges ¡is Attachment (Tanha-p): When eyes contact pleasurable 
obJects, ears listen to good sounds, nose smells good smell, tongues 
tastes tasteful food, body touches likeable things, and so on, then 
cravings arIse. Therefore, If we do not have mindfulness, cravings wIll 
arlse. 7e fifth Armies oƑ ObstrucHons & Challenges ¡is Sloth and 
Torpor (Thinamiddha-p): Sloth 1s sluggishness or dulÏness of mind. lts 
characteristic 1s lack of drIving power. Ifs function 1s to dispel energy. lt 
1s manifested as the sinking of the mind. Its proximate cause 1s unwise 
attention to boredom, drowsiness, etc. SÏloth 1s identified as sickness of 
ConscIousness or cittagelanna. According to Most Venerable PIiyadassi 
1n “Phe Buddha's Anclent Path,” thina or Middha 1s sloth or morbid 
state of the mind and mental properties. Ít Is not, as some are Inclined 
to think, slugsishness of the body; for even the Arahats, the Perfect 
Ones, who are free from this 1lÏ also experlence bodily fatigue. This 
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sloth and torpor, like butter too stIff to spread, make the mind rigid and 
inert and thus lessen the practitioner”s enthusiasm and earnestness 
from meditation so that he becomes merntally sick and lazy. Laxity 
leads to greater slackness until finally there arises a state of callous 
indifference. 7e sixth Armies oƒ Obstructions & Challenges is Fear 
(Bhaya-p): Ordinary fear 1s a sinking sign of anger. When we cannot 
face the problem, we show no reaction outwardly and waIt for the 
Opportunity to run away. But IÝ we can face our proble directly, with an 
open and relaxed mind, fear wIll not arise. The seventh Armies oƒ 
Obstructions & Challenges ¡is Doubft (Vicikiccha-p): Doubt signifies 
spiritual doubt, from a Buddhist perspective the Inability to place 
confidence In the Buddha, the Dharma, the Sangha, and the training. 
Doubting 1s natural. Everyone starts with doubts. We can learn a great 
deal from them. What 1s Important 1s that we do not identify with our 
doubts. That 1s, do not get caught up In them, letting our mind spin In 
endless circles. Instead, watch the whole process of doubting, of 
wondering. See who 1t 1s that doubts. See how doubts come and øo. 
Then we will no longer be victimized by our doubts. We will step 
outside of them, and our mind wIill be quiet. We can see how all things 
come and go. Let go of our doubtfs and simply watch. This 1s how to end 
doubting. 7c eighth Armies oƒ ObstrucHonsg (@& Challenges ¡S 
Defamation-Mocking: TỶ someone 1nsults us and spreads tales about us, 
we should not mind. We should let it pass, come what may. The entire 
epIsode wIll eventually calm down all by Itself. If someone mock us, 
even a litle, we can not stand 1t, and It Is a very uncomfortable 
sensation. 7c mímth Armies oƒ Obstructions & Challenges is Gai, 
praise, honour, and ill-gotten ƒame (Labha-siloka-sakkara-micchayasa- 
p): We become pleased when we gain benefits and are sad when we 
lose them. This shows a lack of samadhi-power. No matter what 
difficulties arise, we ought to take them In stride and not be upset when 
we lose out. When others pralse us, 1t fastes as sweet as honey; If 1s a 
comfortable sensation. If we are praised by someone and he makes our 
name known, we should take 1t in stride and regard glory and honor as 
no more 1mportant than forst on the window pane at dawn. The fenth 
Armies oƒ Obstruclions & Challenges ¡is Selƒf-praise and conftemnpt ƒor 
ofhers (Attukkamsanaparavambhana-p)‹ ConceIt 1s really a fearsome 
mental state. It destroys gratitude; ant it makes more difficult for us to 
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acknowledge that we owe any kind of debt to another person. Ít cause 
us fo forget the good deeds others have done for us In the past. 
Because of conceit, we belittle and denigrate other people. 

Fourteen (ObsfrucHions @& Challenges According to Theravada 
Buddhim: According to The Abhidharma, there are fourteen 
polsonous ghosts or fourteen unwholesome factors. These are bịg 
demonic obstructions for Buddhists on thetr paths of cultivation. #irsí, 
lgnorance or Delusion: Delusion or moha 1s a synonym for avIJJa, 
Ipnorance. It(s characteristic 1s mental blindness or unknowing. Its 
function 1s non-penetration, or concealment of the real nature of the 
obJect. It is manifested as the absence of right understanding or as 
mental darkness. Ïts proximate cause 1s unwise aftention. It should be 
seen as the root of all that is unwholesome. Second, Shamelessness: 
Ashamed means shame for self, 1.e. for one”s own faults. Shame or 
ashamed on self means self moral shame or feeling shameful oneself, 
or feeling shameful when doing evil. Buddhists should always have 
shame for self and shame for others. They always keep all the precepts 
and never breaks any rules, three behaviors of body (action, deed or 
doing), of speech (speech, word or speaking), and of mind (thought or 
thinking) are always pure. Moral shame or shyness to commit evils, In 
sense of being ashamed to do wrong. The treasure of moral shame (one 
of the seven treasures of Enliphtened Beings). Ahiikam or 
shamelessness ¡is the absence of disgust at bodily and verbal 
misconduct. In other words, self-shameless means shameless, 
unshameful, without shame or have no shame of self. 7Third, 
tFearlessness oƒ Wrong Doïng: Apatrapya means not to feel ashamed 
when others know our own misdeeds; or to have no shame around 
other people. Moral recklessness 1s the absence of dread on account of 
bodily and verbal misconduct. This happens due to lack of respect for 
self and others. In Buddhism, shameless and recklessness mean lack of 
both conscience and shame or no sense of shame or disgrace. Fouríth, 
Restlessness: Uddhaccam or Agitaion, distracted, loose, or 
unrestrained. It has the characteristic of disquietude, like water 
whipped up by the wind. Its function 1s to make the mind unsteady, as 
wind makes the banner ripple. Ït 1s manifested as turmoIl. lts proxImate 
Cause IS unwise attention to mental disqulet. #7?h, Greed: Lobho or 
greed, the first unwholesome root, covers all degrees of selfish desire, 
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longing, attachment, and clinging. Its characteristic 1s ørasping an 
obJect. Its function 1s sticking, as meat sticks to a hot pan. Ít 1s 
manifested as not øIving up. lts proximate cause 1s seeing enjoyment In 
things that lead to bondage. S/xíh, Wrong View: Ditthi or false view 
means seeing wrongly. Its characteristic 1s unwise or unjustified 
I1nterpretation or belief. Its funcfion 1s fo preassume. It 1s manifested as 
a wrong Interpretation or belief. lts proximate cause 1s unwillingness to 
see the noble ones. Seventh, Pride Mano or conceit, has the 
characteristic of haughtiness. lts function 1s self-exaltation. It 1s 
manifested as vainglory. lts proximafe cause 1s greed disassociated 
Írom views. It should be regarded as madness. Eiehíh, HII-WiIH: Doso or 
Hatred, the second unwholesome root, comprises all kinds and degrees 
of aversion, 1ll-wIll, anger, 1rritation, annoyance, and animosity. Ïts 
characterIstiC 1s ferosity. Its functlon 1s to spread, or burn up I1fs own 
support, 1.e. the mind and body In which 1t arises. lt 1s manifested as 
persecuting, and I1ts proximat€ cause 1s a ground for annoyance. Minh, 
Emvy: Issa or envy has the characteristic of being Jalous of other”s 
success. Its function 1s to be dissatisfiied with other”s success. Ït 1s 
manifested as aversion fowards that. Its proximate cause 1s other”s 
success. 7en/h, Avarice: Macchariyam or the characteristic of avarice 
Or sfinginess 1s concealing one”s own success when 1t has been or can 
be obtained. Its function 1s not to bear sharing these with others. It 1s 
manifested as shrinking away from sharing and as meanness or sOUr 
feeling. Its proximate cause 1s one”s own sucess. EÏeventh, Worry: 
Kukkuccam or worry or remorse after having done wrong. lfs 
characteristic 1s subsequent regret. Its functfion 1s to sorrow over what 
has or what has not been done. lt 1s manifested as remorse. 7Twefƒf?h, 
Sloth: Thinam or sloth 1s sluggishness or dullness of mìnd. Its characferIstic 1s 
lack of driving power. Its function 1s to dispel energy. It 1s manifested as the 
sinking of the mind. lí(s proximate cause 1s unwise attention to boredom, 
drowsiness, etc. Sloth 1s identfied as sickness of conscilousness Or 
ciftagelanna. 7zfeenth, Torpor: Middham or torpor 1s the morbid state of the 
mental factors. Its characfteristic 1s unwieldiness. Its function 1s to smother. Ít 1s 
manifested as drooping, or as nodding and sleepiness. Sloth and torpor always 
OCcur 1n conjunction, and are opposed to energy. Torpor is Identified as 
sickness of the mental factors or kayagelanna. Fourteenth, Doubí: Vicikiccha 
or doubt signifies spiritual doubt, from a Buddhist perspective the inability to 
place confidence 1n the Buddha, the Dharma, the Sangha, and the training. 
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Chương Bốn Mươi Bốn 
Chapter For£y-Four 


Vượt Qua Chướng Ngại 
Và Thử Thách Trong Tu Tập 


Muốn đạt được cứu cánh an lạc, tỉnh thức, hạnh phúc và cuối cùng 
đi đến giải thoát, trước tiên hành giả phải luôn cố gắng vượt qua những 
trở ngại và thử thách trong tu tập. Theo Phật giáo, có nhiều cách giúp 
vượt qua những trở ngại và thử thách, theo đây là những cách mà trước 
khi Ngài nhập Niết Bàn đức Phật đã nhắc nhở hành giả nên đặt lên 
hàng đầu trong tu tập. Thứ nhất là Vượt Qua Chướng Ngại & Thử 
Thách Bằng Cách Thu Thúc Lục Căn Trong Cuộc Sống Hằng Ngày: 
Hành giả tu Phật nên luôn quán chiếu về lục căn là những lý do khiến 
con người đọa địa ngục, làm ngạ quỷ, hoặc súc sanh, vân vân, không 
ngoài sự chi phối của lục căn. Con người sở dĩ sanh làm a tu la, sanh 
lên cõi trời hay sanh vào cõi người cũng không ngoài tác dụng của sáu 
căn nầy. Đồng ý lục căn giúp chúng ta sinh hoạt trong cuộc sống hằng 
ngày, nhưng chúng lại là tác nhân chính rước khổ đau phiển não vào 
thân tâm của chúng ta. Chúng chính là những nhân tế chính khiến 
chúng ta gây tội tạo nghiệp, để rồi cuối cùng phải bị đọa vào các 
đường dữ cũng vì chúng. Chúng ta đừng cho rằng mắt là vật tốt, giúp 
mình nhìn thấy, bởi vì chính do sự giúp đỡ của mắt mà sanh ra đủ thứ 
phiền não, như khi mắt nhìn thấy sắc đẹp thì mình sanh lòng tham sắc 
đẹp, tham tới mức dầu đạt hay không đạt được cái sắc ấy mình vẫn bị 
phiền não chế ngự. Ngay cả tai, mũi, lưỡi, thân, và ý cũng đều như 
vậy. Chúng khiến mình phát sanh đủ thứ phiền não. Chính vì thế mà 
Đức Phật khuyên chúng đệ tử của Ngài như thế nầy: “Các con phải tu 
làm sao cho trên không biết có trời, giữa không biết có người, dưới 
không biết có đất.” Tu như thế nào mà trời, đất và người không còn 
ảnh hưởng đến lục căn, đông tây nam bắc cũng không còn ảnh hưởng 
đến lục căn, ấy chính là lúc chúng ta giải thoát khỏi mọi chướng ngại. 
Lục Căn có thể là những cửa ngõ đi vào địa ngục, đông thời chúng 
cũng là những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì từ đó mà chúng ta 
gây tội tạo nghiệp, nhưng cũng nhờ đó mà chúng ta có thể hành trì 
chánh đạo. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có sáu căn: 
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Mắt là một trong sáu giác quan hay sáu chỗ để nhận biết. Tai là một 
trong sáu sự hòa hợp giữa sáu căn với sáu trần, tai phải hòa hợp với 
âm thanh nghe. Mũi phải hòa hợp với mùi ngữi, một trong sáu sự hòa 
hợp giữa sáu căn với sáu trần. Lưỡi phải hòa hợp với vị được nếm, đây 
là một trong sáu sự hòa hợp giữa sáu căn với sáu trần. Thân phải hòa 
hợp với vật tiếp xúc, đây là một trong sáu sự hòa hợp giữa sáu căn với 
sáu trần. Và Ý phải hòa hợp với pháp được nghĩ đến. Đức Phật dạy: 
“Tự các ông tạo nghiệp thì cũng chính các ông chuyển hóa nếu các 
ông muốn nghiệp tiêu trừ. Không ai có thể khiến nghiệp tiêu trừ dùm 
các ông được. Ta có nhiễu loại thuốc, nhưng Ta không thể uống dùm 
cho các ông được.” Như vậy, thu thúc lục căn và theo dõi cảm giác của 
mình là một sự thực tập tốt đẹp. Lúc nào chúng ta cũng phải chú tâm 
tỉnh thức, ghi nhận mọi cảm giác đến với mình, nhưng đừng thái quá. 
Hãy đi, đứng, nằm, ngồi một cách tự nhiên. Đừng quá thúc ép việc 
hành thiển của mình, cũng đừng quá bó buộc chính mình vào trong một 
khuôn khổ định sẵn nào đó. Quá thúc ép cũng là một hình thức của 
tham ái. Hãy kiên nhẫn, kiên nhẫn chịu đựng là điều kiện cần thiết của 
hành giả. Nếu chúng ta hành động một cách tự nhiên và chú tâm tỉnh 
thức thì trí tuệ sẽ đến với chúng ta một cách tự nhiên. Hiển nhiên là 
trong khi thiển tập, sáu căn luôn thanh tịnh, nghĩa là tiêu trừ tội cấu từ 
vô thủy để phát triển sức mạnh vô hạn (như trường hợp Đức Phật). Sự 
phát triển tròn đầy nầy làm cho mắt có thể thấy được vạn vật trong 
Tam thiên Đại thiên thế giới, từ cảnh trời cao nhất xuống cõi địa ngục 
thấp nhứt, thấy tất cả chúng sanh trong đó từ quá khứ, hiện tại, vị lai, 
cũng như nghiệp lực của từng cá nhân. Trong Lục Căn thì Ý căn có sự 
nhận thức của tư duy hay tâm suy nghĩ (cảnh sở đối của mắt, tai, mũi, 
lưỡi, thân là do sắc pháp tứ đại đất, nước, lửa, gió hình thành; trong khi 
cảnh sở đối với ý căn là tâm pháp nghĩa là đối với pháp cảnh thì nẩy 
sinh ra ý thức). Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường 
Cổ Xưa,” ý căn nhận thức các pháp trần, chúng ta biết không phải là 
thứ gì có thể sờ mó hay nhận thấy được như năm căn khác nhận thức 
năm trần, con mắt nhận thức thế giới của màu sắc, hay những sắc trần; 
lỗ tai có thể nghe được các âm thanh, vân vân. Tuy nhiên, tâm nhận 
thức thế giới của những ý niệm và tư tưởng. Căn (Indriya) theo nghĩa 
đen là “thủ lãnh” hay “Ông chủ”. Các sắc chỉ có thể được thấy bằng 
nhãn căn, chứ không phải bằng tai; nghe cũng vậy, phải có nhĩ căn, 
vân vân. Khi nói đến thế giới của những ý niệm và tư tưởng thì tâm 
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căn là ông chủ cai quản lãnh vực tinh thần nầy. Con mắt không thể 
nghĩ ra các tư tưởng và tập trung các ý niệm lại, nhưng nó là công cụ 
để thấy các sắc, thế giới của màu sắc. Bên cạnh đó, tu tập thiển định 
có mục đích hiểu tánh thuần khiết và khách quan trong khi quan sát và 
cố tránh những cảm giác vui, buồn, thương, ghét, thiện, ác, ham muốn, 
hận thù, v.v. Hành giả tu Phật luôn coi Lục Căn là những đối tượng của 
Thiển Tập. Theo Tỳ Kheo Piyananda trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ 
Phật Giáo, bạn phải luôn tỉnh thức về những cơ quan của giác quan như 
mắt, tai, mũi, lưỡi, thân và sự tiếp xúc của chúng với thế giới bên 
ngoài. Bạn phải tỉnh thức về những cảm nghĩ phát sinh do kết quả của 
những sự tiếp xúc ấy. Mắt đang tiếp xúc với sắc. Tai đang tiếp xúc với 
thanh. Mũi đang tiếp xúc với mùi. Lưỡi đang tiếp xúc với vị. Thân 
đang tiếp xúc với sự xúc chạm. Ý đang tiếp xúc với vạn pháp. Theo 
Kinh Sa Môn Quả trong Trường Bộ Kinh, Đức Phật đã dạy về một vị 
Tỳ Kheo Hộ Trì Các Căn: “Thế nào là vị Tỳ Kheo hộ trì các căn? Khi 
mắt thấy sắc, Tỳ Kheo không nắm giữ tướng chung, không nắm giữ 
tướng riêng. Những nguyên nhân gì, khiến nhãn căn không được chế 
ngự, khiến tham ái, ưu bi, các ác, bất thiện khởi lên, Tỳ Kheo tự chế 
ngự nguyên nhân ấy, hộ trì nhãn căn, thực hành sự hộ trì nhãn căn. Khi 
tai nghe tiếng, mũi ngửi hương, thân cảm xúc, ý nhận thức các pháp, vị 
ấy không nắm giữ tướng chung, không nắm giữ tướng riêng. Nguyên 
nhân gì khiến ý căn không được chế ngự, khiến tham ái, ưu bi, các ác, 
bất thiện pháp khởi lên, Tỳ Kheo chế ngự nguyên nhân ấy, hộ trì ý 
căn, thực hành sự hộ trì ý căn. Vị ấy nhờ sự hộ trì cao quý các căn ấy, 
nên hưởng lạc thọ nội tâm, không vấn đục. 

Thứ nhì là Vượt Qua Chướng Ngại & Thử Thách Bằng Cách Quân 
Bình Sân Hận: Sân hận là sự đáp lại cảm xúc đối với việc gì không 
thích đáng hay không công bằng. Nếu không đạt được cái mình ham 
muốn cũng có thể đưa đến sân hận. Sân hận liên hệ tới việc tự bảo vệ 
mình. Tuy nhiên, theo giáo thuyết nhà Phật thì sân hận tự biểu lộ trong 
nó một tư cách thô lỗ, phá mất hành giả một cách hữu hiệu nhất. Đức 
Phật tuyên bố rất rõ ràng rằng một tâm đầy những sân hận và thù địch 
không thể hiểu một cách tốt đẹp, không thể nói một cách tốt đẹp. Một 
người ôm ấp nuôi dưỡng sự bất mãn và uất hận sẽ không làm dịu bớt 
hận thù của mình. Chỉ với tâm bất hại và lòng từ mẫn đối với chúng 
sanh mọi loài mới có thể chấm dứt được hận thù. Chính vì thế mà trong 
kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy để chế ngự sân hận, chúng ta phải phát 
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triển lòng từ bi bằng cách thiển quán vào lòng từ bi. Theo Phật giáo, 
căn bản của sự sân giận thường thường là do sự sợ hãi mà ra. Vì khi 
chúng ta nổi giận lên thường chúng ta không còn sợ hãi điều gì nữa, 
tuy nhiên, đây chỉ là một loại năng lượng mù quáng. Năng lượng của 
sự giận dữ có tính cách tàn phá và không xây dựng được chuyện øì hết. 
Thật vậy, giận dữ thái quá có thể dẫn đến việc tự mình kết liễu đời 
mình. Vì vậy Đức Phật dạy: “Khi mình giận ai, hãy lui lại và rấng mà 
nghĩ đến một vài điều tốt của người ấy. Làm được như vậy, cơn giận tự 
nó sẽ nguôi đi.” Sự sân hận đốt cháy trong lòng chúng sanh, gây nên 
biết bao cảnh trái ý và thù nghịch cho người khác. Người sân hận nói 
năng thô bỉ không có chút từ bi, tạo nên không biết bao nhiêu là khổ 
não. Trong Tam Độc, mỗi thứ có một ác tính độc đáo khác nhau; tuy 
nhiên, sân hận có một tướng trạng vô cùng thô bạo, nó là kẻ thù phá 
hoại đường tu cũng như công hạnh của người tu Phật mạnh mẽ nhất. 
Lý do là khi một niệm sân hận đã sanh khởi trong tâm thì liền theo đó 
có muôn ngàn thứ chướng ngại khác lập tức hiện ra, ngăn trở con 
đường tu đạo, công hạnh cũng như sự tiến tu của người học đạo. Chính 
vì thế mà cổ đức có dạy rằng: “Nhứt niệm sân tâm khởi, bá vạn 
chướng môn khai.” (có nghĩa là khi một niệm oán thù vừa chớm khởi, 
thì có ngàn muôn cửa chướng khai mở). Thí dụ như đang lúc ngồi 
thiển, bỗng chợt nhớ đến người kia bạc ác, xấu xa, gây cho ta nhiều 
điều cay đắng xưa nay. Do nghĩ nhớ như thế nên tâm ta chẳng những 
không yên, mà còn sanh ra các sự buồn giận, bức rức. Thân tuy ngồi 
yên đó mà lòng dẫy đầy phiền não sân hận. Thậm chí có người không 
thể tiếp tục tọa thiển được nữa, cũng như không thể tiếp tục làm những 
gì họ đang làm vì tâm họ bị tràn ngập bởi phiền não. Lại có người bực 
tức đến quên ăn bỏ ngủ, nhiều khi muốn làm gì cho kẻ kia phải chết 
liền tức khắc mới hả dạ. Qua đó mới biết cái tâm sân hận nó luôn dày 
xéo tâm can và phá hoại con đường tu tập của người tu như thế nào. 
Chính vì thấy như thế mà Đức Phật đã dạy cách đối trị sân hận trong 
Kinh Pháp Hoa như sau: “Lấy đại từ bi làm nhà, lấy nhẫn nhục làm áo 
giáp, lấy tất cả pháp không làm tòa ngồi.” Chúng ta phải nên nghĩ rằng 
khi ta khởi tâm giận hờn phiên não là trước tiên tự ta làm khổ ta. Chính 
ngọn lửa sân hận ấy bên trong thì thiêu đốt nội tâm, còn bên ngoài thì 
nó khiến thân ta ngồi đứng chẳng yên, than dài, thở vắn. Như thế ấy, 
chẳng những chúng ta không cải hóa được kẻ thù, mà còn không đem 
lại chút nào an vui lợi lạc cho chính mình. Tu tập cũng giúp chúng ta 
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quân bình được sân hận bằng sự chú tâm vào tâm từ. Khi sân hận nổi 
lên phải niệm tâm từ. Khi tâm nóng giận nổi lên chúng ta phải quân 
bình chúng bằng cách khai triển tâm từ. Nếu có ai làm điều xấu đối 
với chúng ta hay giận chúng ta, chúng ta cũng đừng nóng giận. Nếu 
sân hận nổi lên, chúng ta càng mê muội và tối tăm hơn người đó nữa. 
Hãy sáng suốt giữ tâm từ ái và thương người đó vì họ đang đau khổ. 
Hãy làm cho tâm tràn đầy tình thương, xem người đang giận dỗi mình 
như anh, chị, em thân yêu của mình. Lúc bấy giờ chúng ta hãy chú tâm 
vào cảm giác từ ái, và lấy sự từ ái làm để mục thiền định. Trải lòng từ 
đến tất cả chúng sanh trên thế gian nầy. Chỉ có lòng từ ái mới thắng 
được sự sân hận mà thôi. 

Thứ ba là Vượt Qua Chướng Ngại & Thử Thách Bằng Sám Hối 
Tam Nghiệp: Chúng ta từ vô thỉ kiếp đến nay, do nơi chấp ngã quá 
nặng nên bị vô minh hành xử, thân, khẩu, ý vì thế mà tạo ra vô lượng 
nghiệp nhân, thậm chí đến các việc nghịch ân bội nghĩa đối với cha 
mẹ, Tam Bảo, vân vân chúng ta cũng không từ. Ngày nay giác ngộ, ắt 
phải sanh lòng hỗ thẹn ăn năn bằng cách đem ba nghiệp thân khẩu ý 
ấy mà chí thành sám hối. Như Đức Di Lặc Bồ Tát, đã là bậc Nhất sanh 
Bổ xứ thành Phật vậy mà mỗi ngày còn phải sáu thời lễ sám, cầu cho 
mau dứt vô minh, huống là chúng ta! Người Phật tử chân thuần nên 
phát nguyện sám hối nghiệp chướng nơi thân khẩu ý, hưng long ngôi 
Tam Bảo, độ khắp chúng sanh để chuộc lại lỗi xưa và đáp đển bốn 
trọng ân Tam Bảo, cha mẹ, sư trưởng, và chúng sanh. Thứ nhất là Sám 
Hối Thân Nghiệp: Thân nghiệp tổ bày tội lỗi, nguyện không sát sanh, 
không trộm cắp, không tà dâm, và phát lồ cầu được tiêu trừ, rỗi dùng 
thân ấy mà hành thiện nghiệp như bố thí cúng dường, vân vân. Đức 
Phật dạy: “Thân là nguồn gốc của tất cả nỗi khổ, là nguyên nhân của 
mọi hình phạt và quả báo trong tam đổ ác đạo.” Chúng sanh vì ngu 
muội nên chỉ biết có thân mình chớ chẳng cần biết đến thân người 
khác. Chỉ biết nỗi khổ của mình chớ chẳng nghĩ đến nỗi khổ của người. 
Chỉ biết mình cầu được yên vui, mà không biết rằng người khác cũng 
mong được yên vui. Hơn nữa, cũng vì vô minh mà ta khởi tâm bỉ thử, 
từ đó mà sanh ra ý tưởng thân sơ, dần dần kết thành thù oán lẫn nhau, 
gây nghiệp oan trái tiếp nối đời đời kiếp kiếp. Thân nghiệp có ba lỗi 
lớn là sát sanh, trộm cắp và tà dâm. Muốn sám hối nơi thân, phải đem 
thân lễ kính Tam Bảo, nghĩ biết rằng sắc thân nầy vô thường, nhiều 
bệnh hoạn khổ đau, và hằng luôn thay đổi, chuyển biến, rốt lại chúng 
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ta chẳng thể nào chủ trì hay chỉ huy được thân nầy. Vì thế chúng ta chớ 
nên quá lệ thuộc vào thân và đừng nên vì thân nầy mà tạo ra các điều 
ác nghiệp. Thứ nhì là Sám Hối Khẩu Nghiệp: Khẩu nghiệp tỏ bày tội 
lỗi, nguyện không nói dối, không nói lời đâm thọc, không chửi rũa, 
không nói lời vô tích sự, không nói lời hung dữ, không nói lời đâm 
thọc, không nói lưỡi hai chiều, và phát lổ cầu được tiêu trừ. Sau đó 
dùng khẩu ấy mà niệm Phật, tụng kinh, hay ăn nói thiện lành, vân vân. 
Đức Phật dạy: “Miệng là cửa ngỏ của tất cả mọi oán họa.” Quả báo 
của khẩu nghiệp nặng nễể vào bậc nhất. Khẩu nghiệp có bốn thứ là nói 
dối, nói lời mạ ly, nói lời thêu dệt, và nói lưỡi hai chiều. Do nơi bốn 
cái nghiệp ác khẩu nầy mà chúng sanh gây tạo ra vô lượng vô biên tội 
lỗi, hoặc nói lời bay bướm, ngọt ngào, giả dối, lừa gạt, ngôn hành trái 
nhau. Một khi ác tâm đã sanh khởi thì không nói chi đến người khác, 
mà ngay cả cha mẹ, sư trưởng, chúng ta cũng không chừa, không một 
điều nào mà ta không phỉ báng, chúng ta không từ một lời nói độc ác, 
trù rủa nào, hoặc nói lời ly tán khiến cho cốt nhục chia ha, không nói 
có, có nói không, nói bừa bãi vô trách nhiệm. Phật tử chơn thuần phải 
luôn sám hối khẩu nghiệp, phải dùng cái miệng tội lỗi ngày xưa mà 
phát ra những lời ca tụng, tán thán công đức của chư Phật, tuyên nói 
những điều lành, khuyên bảo kẻ khác tu hành, ngồi thiển, niệm Phật 
hay tụng kinh. Sau đó, thể trọn đời không dùng miệng lưỡi đó nói ra 
những lời thô tục, hổn láo. Đối trước Tam Bảo phải thành kính bày tỏ 
tội lỗi chẳng dám che dấu. Cũng cùng cái miệng lưỡi tội lỗi ngày xưa 
đã từng gây tạo ra biết bao ác khẩu nghiệp, thì ngày nay tạo dựng được 
vô lượng công đức và phước lành. Thứ ba là Sám Hối Ý Nghiệp: Ý 
nghiệp phải thành khẩn ăn năn, nguyện không ganh ghét, không xấu 
ác, không bất tín, không tham, không sân, không si mê, thể không tái 
phạm. Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng tất cả năm thức từ nhãn, 
nhĩ, tỷ, thiệt, thân, sở đĩ gây nên vô số tội lỗi là do ở nơi ý thức. Ý thức 
nầy cũng ví như mệnh lệnh của vua ban xuống quần thân. Mắt ưa 
ngắm bậy, tai ham nghe âm thanh du dương, mũi ưa ngửi mùi hương 
hoa, son phấn, lưỡi ưa phát ngôn tà vạy, thân ưa thích sự súc chạm mịn 
màng. Tất cả tội nghiệp gây ra từ năm thức nầy đều do chủ nhân ông 
là tâm hay ý thức mà phát sanh ra. Cuối cùng phải bị đọa vào tam đồ 
ác đạo, chịu vô lượng thống khổ nơi địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh. Trong 
Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Phòng ý như phòng thành, giữ tâm như 
giữ gìn tròng con mắt. Giặc cướp công đức, một đời hay nhiều đời, 
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không gì hơn ý.” Nay muốn sám hối ý nghiệp, trước hết phải nghĩ rằng 
ba nghiệp tham sân si của ý là mầm mống gây tạo nên vô lượng 
nghiệp tội, là màng vô minh che mất trí huệ, là phiển não bao phủ 
chơn tâm. Thật là đáng sợ. Phật tử chơn thuần phải đem hết tâm ý sám 
hối ăn năn, thể không tái phạm. 

Thứ tư là Vượt Qua Chướng Ngại & Thử Thách Qua Việc Tu Tập 
Thiện Pháp: Điều Thiện là hành động cố ý phù hợp với Bát Thánh 
Đạo. Như vậy điều thiện không những chỉ phù hợp với chánh nghiệp, 
mà còn phù hợp với chánh kiến, chánh tư duy, chánh chánh ngữ, chánh 
mạng, chánh tinh tấn, chánh niệm và chánh định nữa. Theo Kinh Pháp 
Cú, câu 183, Đức Phật dạy: “Chớ làm các điều ác, gắng làm các việc 
lành, giữ tâm ý trong sạch. Ấy lời chư Phật dạy.” Điều Thiện sẽ giúp 
con người chế ngự được những phiền não khởi lên trong tâm. Ngược 
lại, nếu con người làm điều ác sẽ phải nhận chịu các hậu quả khổ đau 
trong đời này hay đời kế tiếp. Như vậy, thiện nghiệp có công năng 
thanh lọc bổn tâm và mang lại hạnh phúc cho mình và tha nhân. Thiện 
là trái với ác, là những hành pháp hữu lậu và vô lậu thuận ích cho đời 
nầy và đời khác (trên thông với Bồ Tát và Phật, dưới thấu trời và 
người). Theo Kinh Pháp Cú, câu 183, Đức Phật dạy: “Chớ làm các 
điều ác, gắng làm các việc lành, giữ tâm ý trong sạch. Ấy lời chư Phật 
dạy.” Thiện nghiệp sẽ giúp con người chế ngự được những phiền não 
khởi lên trong tâm. Ngược lại, nếu con người làm ác nghiệp sẽ phải 
nhận chịu các hậu quả khổ đau trong đời này hay đời kế tiếp. Một 
người tốt, tin theo thuyết nhân quả của Phật Giáo và sống một đời 
thiện lành. Trên đời này có hai hạng người, hạng ưa tranh luận và gây 
sự và hạng ưa hòa thuận và hoan hỷ. Hạng người đầu có thể nói là 
hạng người độc ác ngu si và phóng đãng. Hạng thứ hai là loại hành 
thiện, có trí huệ và biết sống chế ngự điều phục. Đức Phật đã phân 
loại rõ ràng giữa thiện và ác và Ngài khuyên tất cả đệ tử của mình 
không nên làm ác, làm các hạnh lành và giữ cho tâm ý trong sạch. 
Ngài dạy rằng làm ác thì dễ, làm lành khó hơn, nhưng các đệ tử của 
Ngài phải biết lựa chọn giữa ác và thiện, vì kể ác phẩi đi xuống địa 
ngục và chịu rất nhiều khổ đau, còn bậc Thiện sẽ được lên cõi trời và 
hưởng thọ hạnh phúc. Theo Tương Ưng Bộ Kinh, Phẩm Ambapali, có 
hai pháp cơ bản về các thiện pháp. Thứ nhất là giới khéo thanh tịnh 
bao gồm y cứ trên giới và an trú trên giới. Theo Kinh Trường Bộ, 
Phúng Tụng Kinh, có ba thiện căn. Đối với chư Tăng Ni có vô tham, vô 
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sân, vô si; bố thí, từ bị, trí huệ; thân lành, khẩu lành, ý lành. Tam thiện 
căn dùng để phát triển giới hạnh: vô tham thiện căn, vô sân thiện căn, 
và vô s¡ thiện căn. Đối với Phật tử tại gia, có ba thứ thiện căn: bố thí 
thiện căn; bi Mẫn thiện căn; và trí huệ thiện căn. Lại có Tam Thiện 
Đạo hay ba con đường hay ba trạng thái đi lên. 7Tnứ nhất là thiên đạo, 
do nghiệp lành bậc trên mà bước tới. 7h nhì là nhơn đạo, do nghiệp 
lành bậc giữa mà bước tới. 7h⁄ ba là a-tu-la đạo, do nghiệp lành bậc 
dưới mà bước. Theo Trường Bộ, Kinh Phúng Tụng, có ba loại thiện 
giới. Thứ nhất là ly dục giới. Thứ nhì là vô sân giới. Thứ ba là vô hại 
giới. Theo Kinh Trường Bộ, Phúng Tụng Kinh, có ba thiện hạnh: thân 
thiện hạnh, khẩu thiện hạnh, và ý thiện hạnh. Tam Thiện Nghiệp bao 
gồm không tham, không sân và không si. Theo A Tỳ Đạt Ma Luận, có 
ba cửa thiện nghiệp thuộc về dục giới. Thứ nhất là thân nghiệp thuộc 
nơi Cửa Thân: không sát sanh, không trộm cắp và không tà dâm. Thứ 
nhì là khẩu nghiệp thuộc nơi Cửa Khẩu: không nói dối, không nói lời 
đâm thọc, không nói lời thô lỗ, và không nói lời nhẩm nhí. Thứ ba là ý 
nghiệp thuộc nơi Cửa Ý: không tham ái, không sân hận, và không tà 
kiến. Theo Trường Bộ, Kinh Phúng Tụng, có ba loại suy nghĩ thiện 
lành. Thứ nhất là Ly dục tầm. Thứ nhì là Vô sân tầm. Thứ ba là Vô hại 
tầm. Theo Trường Bộ, Kinh Phúng Tụng, có ba loại thiện tưởng. 7 
nhất là Ly dục tưởng. Thứ nhì là Vô sân tưởng. Thứ ba là Vô hại tưởng. 
Theo Đại Thừa, có bốn thứ thiện căn đưa đến những quả vị tốt đẹp: 
Thanh Văn, Duyên Giác, Bồ Tát, và Phật. Theo Câu Xá Tông, có bốn 
thứ thiện căn đưa đến những quả vị tốt đẹp: noãn pháp, đỉnh pháp, 
nhẫn pháp, và thế đệ nhất pháp. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển 
Tám, có bốn thứ thiện căn đưa đến những quả vị tốt đẹp. Đức Phật đã 
nhắc ngài A Nan về tứ gia hạnh như sau: “Ông A Nan! Người thiện 
nam đó, thảy đều thanh tịnh, 41 tâm gần thành bốn thứ diệu viên gia 
hạnh.” Thứ nhất là Noãn Địa: Lấy Phật giác để dùng làm tâm mình, 
dường như hiểu rõ Phật giác mà kỳ thật chưa hiểu rõ. Ví dụ như 
khoang cây lấy lửa, lửa sắp cháy lên, mà chưa thật sự cháy. Đây gọi là 
noãn địa. Thứ nhì là Đỉnh Địa: Lại lấy tâm mình thành đường lối đi 
của Phật, dường như nương mà chẳng phải nương. Như lên núi cao, 
thân vào hư không, dưới chân còn chút ngại. Gọi là Đỉnh Địa. 7h ba 
là Nhẫn Địa: Tâm và Phật đồng nhau, thì khéo được trung đạo. Như 
người nhẫn việc, chẳng phải mang sự oán, mà cũng chẳng phải vượt 
hẳn sự ấy. Đó gọi là nhẫn địa. Thứ tư là Thế Đệ Nhất Địa: Số lượng 
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tiêu diệt, trung đạo giữa mê và giác, đều không còn tên gọi. Đây gọi 
là thế đệ nhất địa. Theo Trường Bộ, Kinh Phúng Tụng, có tám loại 
Thiện: Chánh Kiến, Chánh Tư Duy, Chánh Ngữ, Chánh Nghiệp, Chánh 
Mạng, Chánh Tinh Tấn, Chánh Niệm, và Chánh Định. Trong Kinh 
Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Như thứ hoa tươi đẹp chỉ phô trương màu sắc 
mà chẳng có hương thơm, những người chỉ biết nói điều lành mà không 
làm điều lành chẳng đem lại ích lợi (S1). Như thứ hoa tươi đẹp, vừa có 
màu sắc, lại có hương thơm, những người nói điều lành và làm được 
điều lành sẽ đưa lại kết quả tốt (52). Như từ đống hoa có thể làm nên 
nhiều tràng hoa, từ nơi thân người có thể tạo nên nhiều việc thiện (53). 
Nếu đã làm việc lành hãy nên thường làm mãi, nên vui làm việc lành; 
hễ chứa lành nhứt định thọ lạc (118). Khi nghiệp lành chưa thành thục, 
người lành cho là khổ, đến khi nghiệp lành thành thục, người lành mới 
biết là lành (120). Chớ nên khinh điều lành nhỏ, cho rằng “chẳng đưa 
lại quả báo cho ta.” Phải biết giọt nước nhếu lâu ngày cũng làm đây 
bình. Kẻ trí sở dĩ toàn thiện bởi chứa dồn từng khi ít mà nên (122).” 
Trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương, chương 14, Đức Phật dạy: “Có một 
vị Sa Môn hỏi Phật: “Điều gì là thiện? Điều gì là lớn nhất?” Đức Phật 
dạy: “Thực hành Chánh Đạo, giữ sự chân thật là thiện. Chí nguyện hợp 
với Đạo là lớn nhất.” Với hành giả tu tập tại gia, thiện pháp có thể là 
đi chùa làm công quả, nhưng thiện pháp cũng có thể là tất cả những gì 
mình làm cho người khác khiến họ được hạnh phúc hơn hay có được 
giới đức hơn để tiến gần đến giác ngộ và giải thoát. Hành giả tu thiển 
chân thuần nên luôn nhớ rằng trước khi bước vào tu tập thiển quán, 
chúng ta nên tu tập thật nhiều thiện nghiệp, vì mức độ tịnh lặng chẳng 
những tùy thuộc vào phương pháp thiển quán, mà còn tùy thuộc rất 
nhiều vào những thiện nghiệp đã được chúng ta hoàn thành. Nếu chưa 
được hoàn toàn giải thoát thì sự an lạc trong thiển định cũng đồng 
nghĩa với hạnh phúc mà chúng ta làm được cho người khác. Như vậy, 
hành giả tu thiển phải là người cả đời luôn luôn đem lại hạnh phúc, an 
lạc, và nh thức cho người khác. Nói cách khác, bên cạnh những nỗ lực 
tu tập thiển định, hành giả tu thiển phải cố gắng thực hành thật nhiều 
thiện nghiệp, vì những thiện nghiệp ấy sẽ hỗ trợ đắc lực cho kết quả 
của thiển định. 

Thứ năm là Vượt Qua Chướng Ngại & Thử Thách Bằng Cách Xa 
Rời Bất Thiện Pháp: Bất thiện pháp là điều ác hay điều bất thiện, hay 
điều không lành mạnh (là cội rễ bất thiện) theo sau bởi tham sân sỉ và 


346 


những hậu quả khổ đau về sau. Trên thế gian nầy có hai loại nhận: 
một là nhân thiện, hai là nhân ác. Khi mình trồng nhân thiện thì mình 
gặt quả thiện, khi mình trồng nhân ác thì đương nhiên mình phải gặt 
quả ác. Theo Thanh Tịnh Đạo, bất thiện nghiệp là những việc làm bất 
thiện và là con đường dẫn đến ác đạo. Tâm bất thiện tạo ra những tư 
tưởng bất thiện (hận, thù, tốn hại và tà kiến, vân vân), cũng như những 
hành động gây ra khổ đau loạn động. Tâm bất thiện sẽ hủy diệt sự an 
lạc và thanh tịnh bên trong. Theo Phật giáo, nếu chúng ta trồng nhân 
ác thì tương lai chúng ta sẽ gặt quả xấu. Những ai tạo ra oan nghiệt, 
phạm đủ thứ lỗi lầm thì tương lai sẽ thọ lãnh quả báo của địa ngục, 
ngạ quỷ, súc sanh, vân vân. Tóm lại, làm điều thiện thì được thăng 
hoa, còn làm điều ác sẽ bị đọa vào ác đạo. Mọi thứ đều do mình tự 
tạo, tự mình làm chủ lấy mình, chứ đừng ỷ lại vào ai khác. Theo Thanh 
Tịnh Đạo, bất thiện hạnh hay tà hạnh là làm những điều đáng lý không 
nên làm, và không làm cái nên làm, do tham sân s¡ và sợ. Chúng được 
gọi là đường xấu vì đó là những con đường mà bậc Thánh không đi. Ác 
hạnh nơi ý, khẩu hay thân, đưa đến ác báo. Bất thiện ngôn hay lời nói 
độc ác hay miệng độc ác (gây phiền não cho người). Trong Kinh Pháp 
Cú, Đức Phật dạy: “Chớ nên nói lời bất thiện thô ác. Khi ngươi dùng 
lời thô ác nói với người khác. Người khác cũng dùng lời thô ác nói với 
ngươi, thương thay những lời nóng giận thô ác chỉ làm cho các ngươi 
đau đớn khó chịu như đao gậy mà thôi (133). Nếu ngươi mặc nhiên như 
cái đồng la bể trước những người đem lời thô ác cãi vã đến cho mình, 
tức là ngươi đã tự tại đi trên đường Niết Bàn. Người kia chẳng làm sao 
tìm sự tranh cãi với ngươi được nữa (134).” Bất thiện kiến hay ác kiến 
là kiến giải ác hay sự thấy hiểu xấu ác với những quan niệm sai lầm 
và cố chấp (sự suy lường điên đảo về tứ diệu đế làm ô nhiễm trí tuệ): 
thân kiến, biên kiến, tà kiến, kiến thủ, và giới cấm thủ. Bất thiện là 
hành vi trái đạo lý (sẽ chuốc lấy khổ báo trong hiện tại và tương lai). 
Bất thiện pháp là điều độc ác, là tìm cách làm hại người khác. Độc ác 
bao gồm việc rắp tâm trả đũa người đã làm điều sai trái đối với chúng 
ta, tìm cách làm cho người khác bị dày vò trong đau khổ hay làm cho 
người khác bị rơi vào tình cảnh thẹn thùa khó xử. Từ thời khởi thủy, tư 
tưởng Phật giáo đã tranh luận rằng những hành động vô luân là kết 
quả của vô minh, khiến cho chúng sanh tham dự vào các hành động 
dẫn đến những hậu quả xấu cho họ. Vì vậy điều ác trong Phật giáo chỉ 
là vấn đề thứ yếu, sẽ bị triệt tiêu khi khắc phục được vô minh. Vì vậy 


347 


định nghĩa của tội lỗi và xấu ác theo giáo điển: những hành động xấu 
ác là những hành động đưa đến khổ đau và hậu quả được nhận biết 
như là nỗi đau đớn cho chúng sanh kinh qua. Bất thiện nghiệp hay ác 
nghiệp Tham, Sân, Si do Thân, Khẩu, Ý gây. Bất thiện nghiệp là hành 
động của thân khẩu ý làm tổn hại cả mình lẫn người, sẽ đưa đến quả 
báo xấu. Bất thiện nghiệp gồm có những nghiệp sau đây: tham, sân, sỉ, 
mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng. Theo Kinh Thị Ca La Việt, có 
bốn nguyên nhân gây nên bất thiện nghiệp: tham dục, sân hận, ngu sĩ, 
và sợ hãi. Theo Kinh Thi Ca La Việt, Đức Phật dạy: “Này gia chủ tử, 
vì vị Thánh đệ tử không tham dục, không sân hận, không ngu si, không 
sợ hãi, nên vị ấy không làm ra bất thiện nghiệp theo bốn lý do kể 
trên.” Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Như sét do sắt sinh ra rồi 
trở lại ăn sắt, cũng như ác nghiệp do người ta gây ra rồi trở lại dắt 
người ta đi vào cõi ác (240).” Bất thiện Đạo gồm có ba thứ, còn gọi là 
tam đồ ác đạo gồm địa ngục, ngạ quỷ và súc sanh. Đây là ba đường 
của trạng thái tâm, thí dụ như khi chúng ta có tâm tưởng muốn giết hại 
ai, thì ngay trong giây phút đó, chúng ta đã sanh vào địa ngục vậy. 
Chúng sanh trong ác đạo chẳng gặp được Phật pháp, chẳng bao giờ tu 
tập thiện nghiệp, và luôn làm hại người khác. Thỉnh thoảng A-Tu-La 
cũng được xem như bất thiện đạo vì dù có phước đức cõi trời nhưng lại 
thiếu công đức và có quá nhiều sân hận. Có bốn thứ dục bất thiện căn 
bản. Bốn thứ nầy được xem là những phiền não căn bản bắt nguồn từ 
kiến giải cho rằng thực sự có một bản thể được gọi là ngã-linh hồn 
thường hằng. Thứ nhất là tin vào sự hiện hữu của một ngã thể. Thứ nhì 
là sự mê muội về cái ngã. Thứ ba là sự kiêu mạn về cái ngã. Thứ tư là 
sự tự yêu thương mình. Tất cả nghiệp được kiểm soát bởi ba thứ thân, 
khẩu, ý. Có ba nghiệp nơi thân, bốn nghiệp nơi miệng, và ba nghiệp 
nơi ý. Theo Phật giáo, những hiện tượng xấu ác được dùng để chỉ 
những hiện tượng siêu nhiên do kết quả của thiền tập, như thần thông, 
và những năng lực ảo thuật khác, cũng như những ảo giác. Chúng là 
những thứ làm cho hành giả mất tập trung, nên hành giả được dạy là 
nên càng phớt lờ chúng nhiều chừng nào càng tốt chứng ấy để chỉ lo 
tập trung vào thiển tập mà thôi. Thuật ngữ Bắc Phạn “akusala” được 
dùng để chỉ “khuynh hướng xấu ác.” Đây là những trở ngại cho việc tu 
tập thân và tâm. Vài bình luận gia Phật giáo cũng thêm vào khuynh 
hướng thứ 3, đó là “khẩu.” Người ta nói những khuynh hướng xấu ác 
này được gây nên bởi nghiệp chướng hay những hành hoạt trong quá 
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khứ, và những dấu tích vi tế vẫn còn tổn đọng sau khi phiền não đã 
được đoạn tận. Một thí dụ thường được đưa ra là một vị A La Hán, 
người đã đoạn tận phiển não, thấy được tâm vương ý mã đang chạy 
nhảy và làm ồn áo như một con khỉ, nhưng sâu trong tâm thức, những 
dấu vết vi tế vẫn còn tổn đọng. Theo Phật giáo, người bất thiện là 
người ác, là người chối bỏ luật Nhân quả (thà khởi lên ngã kiến như 
núi Tu Di, chứ đừng khởi lên ác thủ không, hay phủ nhận lý nhân quả, 
cho rằng cái nầy cái kia đều là không). Vì thế Đức Phật khuyên chúng 
ta không nên làm bạn với kẻ ác, mà chỉ thân thiện với bạn lành. Ngài 
nêu rõ rằng, nếu chúng ta muốn sống, chúng ta phải tránh ác như tránh 
thuốc độc, vì một bàn tay không thương tích có thể cầm thuốc độc mà 
không có hại gì. Pháp của bậc Thiện không mất, nhưng đi theo người 
làm lành đến chỗ các hạnh lành dẫn dắt đến. Các hạnh lành đón chào 
người làm lành khi đi về từ thế giới này qua thế giới khác, như bà con 
chào đón người thân yêu từ xa mới về. Như vậy, vấn đề đặt ra rất rõ 
ràng và dứt khoát. Ác và thiện đều do mình tạo ra. Ác đưa đến cãi 
nhau, gây hấn và chiến tranh. Còn thiện đưa đến hòa thuận, thân hữu 
và hòa bình. Cũng theo Phật giáo, kẻ bất thiện là kể phạm phải những 
tội lỗi ghê sợ và là những kẻ mà tâm trí dẫy đầy tham, sân, si. Những 
kẻ phạm phải vọng ngữ, nhàn đàm hý luận, nói lời độc ác, nói lưỡi hai 
chiều. Những kẻ lợi dụng lòng tốt của kẻ khác; những kẻ vì lợi lạc 
riêng tư mà lường gạt kẻ khác; những kẻ sát sanh, trộm cắp, tà dâm, 
mưu kế thâm độc, luôn nghĩ tới quỷ kế. Có ba bất thiện đạo hay tam ác 
đạo: địa ngục, ngạ quỷ, và súc sanh. Ấn Quang Đại Sư khuyên người 
chuyên nhất niệm Phật cho tâm mình không còn tham luyến chi đến 
việc trần lao bên ngoài. Đừng quên cái chết đang rình rập bên mình 
chẳng biết xảy ra lúc nào. Nếu như không chuyên nhất niệm Phật cầu 
sanh về Tây Phương, thì khi cái chết đến thình lình, chắc chắn là phải 
bị đọa vào trong tam đồ ác đạo. Nơi đó phải chịu khổ có khi đến vô 
lượng chư Phật ra đời hết rồi mà vẫn còn bị xoay lăn trong ác đạo, 
không được thoát ly. Vì thế, hành giả lúc nào cũng phải nghĩ đến thân 
người mong manh, cái chết thình hình. Đời trước và đời nầy đã tạo ra 
vô lượng vô biên ác nghiệp, và luôn nghĩ đến sự khổ nơi tam đô ác đạo 
đang đợi chúng ta, để luôn tỉnh ngộ mà tâm không còn tham luyến chi 
đến các cảnh ngũ dục, lục trần ở bên ngoài nữa. Nếu như bị đọa vào 
địa ngục thì bị cảnh non đao, rừng kiếm, lò lửa, vạc dầu; một ngày 
đêm sống chết đến vạn lần, sự đau khổ cùng cực không sao tả xiết. 
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Nếu như bị đọa vào ngạ quỷ thì thân mình xấu xa hôi hám. Bụng lớn 
như cái trống, còn cổ họng thì nhỏ như cây kim; đói khát mà không ăn 
uống được. Khi thấy thức ăn nước uống thì các vật ấy đều hóa thành ra 
than lửa, chịu đói khát khổ sở, lăn lộn, khóc la trong muôn vạn kiếp. 
Nếu như bị đọa vào súc sanh thì bị nghiệp chở, kéo, nặng nề, bị người 
giết mà ăn thịt, hoặc bị cảnh loài mạnh ăn loài yếu, hân tâm kinh sợ, 
khủng hoảng, không lúc nào yên. Có năm loại bất thiện hay ăm loại ác 
trên thế gian nầy. 7hứ nhất là tàn bạo: Mọi sinh vật, ngay cả các loài 
côn trùng, chiến đấu nhau. Mạnh hiếp yếu, yếu lừa mạnh; cứ thế mà 
đánh nhau và bạo tàn với nhau. Thứ nhì là lừa gạt và thiếu thành thật: 
Không còn lằn mé (tôn ti trật tự) đúng đắn giữa cha con, anh em, 
chồng vợ, bà con lão ấu. Hễ có địp là trục lợi và lừa gạt nhau, không 
còn ưu tư gì đến thành tín. Thứ ba là thái độ xấu ác dẫn đến bất công 
và xấu ác: Không còn lần mé về hạnh kiểm của nam nữ. Mọi người 
đều muốn có tư tưởng xấu ác của riêng mình, từ đó dẫn đến những 
tranh cãi, đánh nhau, bất công và xấu ác. Thứ ? là không tôn trọng 
quyền lợi của người khác: Người ta có khuynh hướng không tôn trọng 
quyển lợi của người khác, tự tâng bốc thổi phông mình lên bằng công 
sức của người khác, làm gương xấu về hạnh kiểm, bất công trong lời 
nói, lừa gạt, phỉ báng và lợi dụng người khác. 7h năm là xao lãng 
nhiệm vụ: Người ta có khuynh hướng xao lãng bổn phận của mình đối 
với người khác. Họ chỉ nghĩ đến sự thoải mái cho riêng mình, và quên 
mất đi những ân huệ mà họ đã nhận do đó gây ra sự khó chịu cho 
người khác cũng như đưa đến những bất công. Theo Trường Bộ, Kinh 
Phúng Tụng, có tám loại bất thiện: tà kiến, tà tư duy, tà ngữ, tà nghiệp, 
tà mạng, tà tỉnh tấn, tà niệm, và tà định. Có tám loại bất thiện giác hay 
ác giác: dục giác, sân giác, não giác, thân lý giác (nhớ nhà), quốc độ 
giác (ái quốc hay nghĩ đến sự lợi ích của quốc gia), bất tử giác (không 
thích cái chết), tộc tính giác (vì cao vọng cho dòng họ), và khinh vụ 
giác (khi dễ hay thô lỗ với người khác). Theo Kinh Phúng Tụng trong 
Trường Bộ Kinh, có chín sự bất thiện hay xung đột khởi lên bởi tư 
tưởng bằng cách nghĩ rằng: “Có lợi ích gì mà nghĩ rằng một người đã 
làm hại, đang làm hại, và sẽ làm hại mình, hại người mình thương, 
hoặc hại người mình ghét.” Thứ nhất là người ấy đã làm hại tôi. Thứ 
nhì là người ấy đang làm hại tôi. Thứ ba là người ấy sẽ làm hại tôi. 
Thứ tư là người ấy đã làm hại người tôi thương mến. Thứ năm là người 
ấy đang làm hại người tôi thương mến. 7 sáu là người ấy sẽ làm hại 
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người tôi thương mến. 7 bảy là người ấy đã làm hại người tôi không 
thương không thích. Thứ ám là người ấy đang làm hại người tôi không 
thương không thích. 7h chín là người ấy sẽ làm hại người tôi không 
thương mến. Cổ Đức dạy: “Làm việc bất thiện “thí như nhơn thóa 
thiên, hoàn tùng kỷ thân trụy.'” Nghĩa là làm ác như người phun nước 
miếng lên trời, nước miếng rơi trở xuống ngay nơi mặt chính họ. Hoặc 
là “NÑgậm máu phun người nhơ miệng mình.” Năm Đề Nghị của Đức 
Phật ích lợi thực tiễn cho hành giả nhằm tránh những tư tưởng bất 
thiện. 7hứ nhất là cố tạo những tư tưởng tốt, trái nghịch với loại tư 
tưởng trở ngại, như khi bị lòng sân hận làm trở ngại thì nên tạo tâm từ. 
Thứ nhì là suy niệm về những hậu quả xấu có thể xảy ra, như nghĩ 
rằng sân hận có thể đưa đến tội lỗi, sát nhân, vân vân. 7 ba là không 
để ý, cố quên lãng những tư tưởng xấu xa ấy. Thứ rư là đi ngược dòng 
tư tưởng, phăng lần lên, tìm hiểu do đâu tư tưởng ô nhiễm ấy phát 
sanh, và như vậy, trong tiến trình ngược chiều ấy, hành giả quên dần 
điều xấu. Thứ năm là gián tiếp vận dụng năng lực vật chất. Trong Kinh 
Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Hãy gấp rút làm lành, chế chỉ tâm tội ác. Hễ 
biếng nhác việc lành giờ phút nào thì tâm ưa chuyện ác giờ phút nấy 
(116). Nếu đã lỡ làm ác chớ nên thường làm hoài, chớ vui làm việc ác; 
hễ chứa ác nhứt định thọ khổ (117). Khi nghiệp ác chưa thành thục, kẻ 
ác cho là vui, đến khi nghiệp ác thành thục kẻ ác mới hay là ác (119). 
Chớ khinh điều ác nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại quả báo cho ta.” Phải 
biết giọt nước nhểu lâu ngày cũng làm đầy bình. Kẻ ngu phu sở dĩ đầy 
tội ác bởi chứa dồn từng khi ít mà nên (121). Người đi buôn mang 
nhiều của báu mà thiếu bạn đồng hành, tránh xa con đường nguy hiểm 
làm sao, như kẻ tham sống tránh xa thuốc độc thế nào, thì các ngươi 
cũng phải tránh xa điều ác thế ấy (123). Với bàn tay không thương 
tích, có thể nắm thuốc độc mà không bị nhiễm độc, với người không 
làm ác thì không bao giờ bị ác (124). Đem ác ý xâm phạm đến người 
không tà vạy, thanh tịnh và vô nhiễm, tội ác sẽ trở lại kẻ làm ác như 
ngược gió tung bụi (125). Một số sinh ra từ bào thai, kẻ ác thì đọa vào 
địa ngục, người chính trực thì sinh lên chư thiên, nhưng cõi Niết bàn chỉ 
dành riêng cho những ai đã diệt sạch nghiệp sanh tử (126). Chẳng phải 
bay lên không trung, chẳng phải lặn xuống đáy bể, chẳng phải chui 
vào hang sâu núi thắm, dù tìm khắp thế gian nầy, chẳng có nơi nào 
trốn khỏi ác nghiệp đã gây 127). Ác nghiệp chính do mình tạo, từ mình 
sinh ra. Ác nghiệp làm hại kẻ ngu phu dễ dàng như kim cang phá hoại 
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bảo thạch 161). Việc hung ác thì dễ làm nhưng chẳng lợi gì cho ta, trái 
lại việc từ thiện có lợi cho ta thì lại rất khó làm (163). Những người ác 
tuệ ngu si, vì tâm tà kiến mà vu miệt giáo pháp A-la-hán, vu miệt 
người lành Chánh đạo và giáo pháp đức Như Lai để tự mang lấy bại 
hoại, như giống cỏ cách-tha hễ sinh hoa quả xong liễn tiêu diệt 164). 
Lầm dữ bởi ta mà nhiễm ô cũng bởi ta, làm lành bởi ta mà thanh tịnh 
cũng bởi ta. Tịnh hay bất tịnh đều bởi ta, chứ không ai có thể làm cho 
ai thanh tịnh được 165). Chớ nên phỉ báng, đừng làm não hại, giữ giới 
luật tỉnh nghiêm, uống ăn có chừng mực, riêng ở chỗ tịch tịnh, siêng tu 
tập thiển định; ấy lời chư Phật dạy 185). Trong Kinh Tứ Thập Nhị 
Chương, Đức Phật dạy: “Người ác nghe nói ai làm điều thiện thì đến 
để phá hoại. Khi gặp người như vậy, các ông phải tự chủ, đừng có tức 
giận trách móc. Bởi vì kẻ mang điều ác đến thì họ sẽ lãnh thọ điều ác 
đó (6). Có người nghe ta giữ đạo, thực hành tâm đại nhân từ, nên đến 
mắng ta; ta im lặng không phản ứng. Người kia mắng xong, ta liền hỏi: 
Ông đem lễ vật để biếu người khác, người kia không nhận thì lễ vật ấy 
trở về với ông không? Người kia đáp: “Về chứ.” Ta bảo: “Nay ông 
mắng ta, ta không nhận thì tự ông rước họa vào thân, giống như âm 
vang theo tiếng, bóng theo hình, rốt cuộc không thể tránh khỏi. Vậy 
hãy cẩn thận, đừng làm điều ác.” (7). Kẻ ác hại người hiển giống như 
ngước mặt lên trời mà nhổ nước miếng, nhổ không tới trời, nước miếng 
lại rơi xuống ngay mặt mình. Ngược gió tung bụi, bụi chẳng đến người 
khác, trở lại dơ thân mình, người hiển không thể hại được mà còn bị 
họa vào thân.” (8). 

Thứ sáu là Vượt Qua Chướng Ngại & Thử Thách Qua Việc Giữ 
Gìn Giới Luật: Giới cốt yếu là giữ tất cả những giới luật đã được Đức 
Phật thiết lập cho sự ổn định tinh thần của các đệ tử của Ngài. Giới 
giúp loại bỏ những ác nghiệp. Trì giới có nghĩa là ngưng không làm 
những việc xấu ác. Đồng thời, làm tất cả những việc thiện lành. Trì 
giới là để tránh những hậu quả xấu ác do thân khẩu ý gây nên. Trong 
chúng ta ai cũng biết rằng trì giới là trì giới, nhưng khi thử thách đến 
thì chúng ta lại phá giới thay vì giữ giới. Trì giới dạy chúng ta rằng 
chúng ta không thể cứu độ người khác nếu chúng ta không tự mình 
tháo gỡ những nhiễm trược của chúng ta bằng cách sống theo phạm 
hạnh và chánh trực. Tuy nhiên, cũng đừng nên nghĩ rằng chúng ta 
không thể dẫn dắt người khác vì chúng ta chưa được hoàn hảo. Trì giới 
còn là tấm gương tốt cho người khác noi theo nữa, đây là một hình thức 
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giúp đỡ người khác. Trì giới cũng có nghĩa là giữ giới với cái tâm bất 
động cho dầu mình có gặp bất cứ tình huống nào. Theo Kinh Đại Bát 
Niết Bàn và Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm điều lợi 
ích cho người đủ giới. Thứ nhất là người giữ giới nhờ không phóng túng 
nên được tài sản sung túc. 7h nhì là người giữ giới tiếng tốt đồn khắp. 
Thứ ba là người giữ giới, khi vào hội chúng nào, Sát Đế Lợi, Bà La 
Môn, Sa Môn hay cư sĩ, vị ấy vào một cách đường hoàng, không dao 
động. Thứ r là người giữ giới khi mệnh chung sẽ chết một cách không 
sợ sệt, không dao động. Thứ năm là người giữ giới, sau khi thân hoại 
mệnh chung được sanh lên thiện thú hay Thiên giới. Theo Tăng Chi Bộ 
Kính, có năm lợi ích cho người đức hạnh toàn thiện giới. Thứ nhất là 
người có giới đức thừa hưởng gia tài lớn nhờ tinh cần. 7 nhì là người 
có giới đức, được tiếng tốt đồn xa. 7h ba là người có giới đức, không 
sợ hãi rụt rè khi đến giữa chúng hội Sát đế lợi, Bà-La-Môn, gia chủ 
hay Sa Môn. 7h í⁄ là người có giới đức khi chết tâm không tán loạn. 
Thứ năm là người có giới đức, lúc mệnh chung được sanh vào cõi an 
lạc hay cảnh trời. Trong kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Mùi hương của 
các thứ hoa, dù là hoa chiên đàn, hoa đa già la, hay hoa mạt ly đều 
không thể bay ngược gió, chỉ có mùi hương đức hạnh của người chân 
chính, tuy ngược gió vẫn bay khắp cả muôn phương (54). Hương chiên 
đàn, hương đa già la, hương bạt tất kỳ, hương thanh liên, trong tất cả 
thứ hương, chỉ thứ hương đức hạnh là hơn cả (55). Hương chiên đàn, 
hương đa già la đều là thứ hương vi diệu, nhưng không sánh bằng 
hương người đức hạnh, xông ngát tận chư thiên (56). Người nào thành 
tựu các giới hạnh, hằng ngày chẳng buông lung, an trụ trong chính trí 
và giải thoát, thì ác ma không thể dòm ngó được (57). Già vẫn sống 
đức hạnh là vui, thành tựu chánh tín là vui, đầy đủ trí tuệ là vui, không 
làm điều ác là vui (333). 

Thứ bảy là Vượt Qua Chướng Ngại & Thử Thách Bằng Việc 
Không Phá Giới: Theo Phật giáo, phá giới là vi phạm những giới điều 
tôn giáo. Phá giới còn có nghĩa là phá phạm giới luật mà Đức Phật đã 
đặt ra. Trong Kinh Phạm Võng Bồ Tát Giới 48 giới khinh điều thứ 36, 
Đức Phật dạy: “Thà rót nước đồng sôi vào miệng, nguyện không để 
miệng nầy phá giới khi hãy còn thọ dụng của cúng dường của đàn na 
tín thí. Thà dùng lưới sắt quấn thân nầy, nguyện không để thân phá 
giới nầy tiếp tục thọ nhận những y phục của tín tâm đàn việt.” Theo 
Kinh Đại Bát Niết Bàn và Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có 
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năm điều nguy hiểm của người ác giới. Thứ nhất là người ác giới vì 
phạm giới luật do phóng dật thiệt hại nhiều tài sản. 7 nhì là người ác 
giới, tiếng xấu đồn khắp. 7hứ ba là người ác giới, khi vào hội chúng 
sát Đế Lợi, Bà La Môn, Sa Môn hay cư sĩ, đều vào một cách sợ sệt và 
dao động. 7í là người ác giới, chết một cách mê loạn khi mệnh 
chung. Thứ năm là người ác giới, khi thân hoại mạng chung sẽ sanh 
vào khổ giới, ác thú, đọa xứ, địa ngục. 

Thứ tám là Vượt Qua Chướng Ngại & Thử Thách Qua Tu Tệp 
Chư Ác Mạc Tác, Chúng Thiện Phụng Hành, Tự Tịnh Kỳ Ý: Để 
giảm thiểu chướng ngại, thử thách cũng như chấm dứt khổ đau phiển 
não trong cuộc sống, Đức Phật khuyên tứ chúng nên: “Chư Ác Mạc 
Tác, Chúng Thiện Phụng Hành, Tự Tịnh Kỳ Ý”. Trong Kinh A Hàm, 
Phật dạy: “Không làm những việc ác, chỉ làm những việc lành, giữ tâm 
ý trong sạch, đó lời chư Phật dạy.” Biển pháp mênh mông cũng từ bốn 
câu kệ nầy mà ra. Những lời Phật dạy trong Kinh Pháp Cú: “Người trí 
hãy nên rời bổ hắc pháp (ác pháp) mà tu tập bạch pháp (thiện pháp), 
xa gia đình nhỏ hẹp, xuất gia sống độc thân theo pháp tắc Sa-môn (87). 
Người trí phải gột sạch những điều cấu uế trong tâm, hãy cầu cái vui 
Chánh pháp, xa lìa ngũ dục mà chứng Niết bàn (88). Người nào thường 
chính tâm tu tập các phép giác chi, xa lìa tánh cố chấp, rời bổ tâm 
nhiễm ái, diệt hết mọi phiển não để trở nên sáng suốt, thì sẽ giải thoát 
và chứng đắc Niết bàn ngay trong đời hiện tại (89).” Tuy nhiên, những 
lời Phật dạy thường là sễ nói khó làm. Vâng! “Chớ làm các điều ác, 
nên làm những việc lành, giữ tâm ý trong sạch.” Đó là lời chư Phật 
dạy. Lời Phật dạy dễ đến độ đứa trẻ lên ba cũng nói được, nhưng khó 
đến độ cụ già 80 cũng không thực hành nỗi. Theo Kinh Tứ Thập Nhị 
Chương, Phẩm 18, Đức Phật dạy: “Pháp của ta là niệm mà không còn 
chủ thể niệm và đối tượng niệm; làm mà không còn chủ thể làm và 
đối tượng làm; nói mà không có chủ thể nói và đối tượng nói; tu mà 
không còn chủ thể tu và đối tượng tu. Người ngộ thì rất gần, kẻ mê thì 
rất xa. Dứt đường ngôn ngữ, không bị ràng buộc bất cứ cái gì. Sai đi 
một ly thì mất tức khắc.” 

Thứ chín là Vượt Qua Chướng Ngại & Thử Thách Qua Việc Chế 
Ngự Tham Lam-Sân Hận-S¡ Mê-Đố Ky: Tham dục hay tham muốn ở 
đây là tham muốn của cải trần thế. Hầu hết người đời thường định 
nghĩa hạnh phúc trần tục như là sự thỏa mãn của mọi tham dục: Desire 
for and love of the things of this life. Tham dục trần thế là vô hạn, 
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nhưng chúng ta lại không có khả năng nhận ra chúng và tham dục 
không được thỏa mãn thường gây ra khổ đau phiển não cho mình và 
cho người. Khi chúng ta chỉ phần nào thỏa mãn tham dục, chúng ta 
luôn có khuynh hướng tiếp tục theo đuổi chúng cho đến khi được thỏa 
mãn, chính vì vậy mà chúng ta càng gây nên khổ đau cho mình và cho 
người. Ngay cả khi đã thỏa mãn tham dục, chúng ta cũng khổ đau. 
Chúng ta chỉ nghiệm được chân hạnh phúc và an nhiên tự tại khi chúng 
ta có ít tham dục. Đức Phật dạy: “Tham dục chính là nguồn gốc của 
khổ đau. Mọi vật rồi sẽ thay đổi, vì thế không nên luyến ái hay vướng 
víu vào một thứ gì. Nên nhiếp tâm thanh tịnh tìm chân lý và đạt đến 
hạnh phúc vĩnh hằng.” Biết tri túc thiểu dục là biết sẽ giúp chúng ta 
diệt trừ tham dục. Điều nầy có nghĩa là biết thỏa mãn với những điều 
kiện vật chất khả dĩ giúp cho chúng ta có đầy đủ sức khỏe để tu tập. 
Đây là phương cách hữu hiệu nhất để cắt đứt lưới tham dục, an ổn thân 
tâm và có nhiều thì giờ giúp đở tha nhân. Sân hận là sự đáp lại cảm 
xúc đối với việc gì không thích đáng hay không công bằng. Nếu không 
đạt được cái mình ham muốn cũng có thể đưa đến sân hận. Sân hận 
liên hệ tới việc tự bảo vệ mình. Tuy nhiên, theo giáo thuyết nhà Phật 
thì sân hận tự biểu lộ trong nó một tư cách thô lỗ, phá mất hành giả 
một cách hữu hiệu nhất. Đức Phật dạy để chế ngự sân hận, chúng ta 
phải phát triển lòng từ bi bằng cách thiển quán vào lòng từ bi. Đức 
Phật dạy: “Giặc cướp công đức, không gì hơn sân hận. Vì khi tâm sân 
hận nổi lên thì chúng sanh lập tức tạo nghiệp, và do đó mà muôn ngàn 
chướng ngại lập tức hiện ra, ngăn che Thánh đạo, lấp mờ Phật tánh. 
Cho nên nói “Nhứt niệm sân tâm khởi, bá vạn chướng môn khai,` nghĩa 
là chỉ vì một niệm giận tức mà phải lãnh chịu bao nhiêu chướng nạn.” 
Trong Phật giáo, vô minh là không biết hay mù quáng hay sự cuồng sỉ 
của tâm thức, không có khả năng phân biệt về tính thường hằng và tính 
không thường hằng. Vô minh là sự ngu dốt về Tứ Diệu Đế, Tam bảo, 
Luật Nhân quả, v.v. Avidya là giai đoạn đầu tiên của Thập nhị nhân 
duyên dẫn đến mọi rắc rối trên đời và là gốc rễ của mọi độc hại trên 
đời. Đây là yếu tố chính làm vướng víu chúng sanh trong vòng luân hồi 
sanh tử. Theo nghĩa của Phật giáo, Avidya chỉ việc thiếu hiểu biết về 
tứ diệu đế, nghiệp báo, nhân duyên, và những giáo thuyết chủ yếu 
trong Phật giáo. Đối với hành giả, vô minh là nhìn mọi sự mọi vật 
không đúng như thật. Không hiểu sự thật về cuộc đời. Chừng nào mà 
chúng ta không phát triển tâm mình để đạt được trí tuệ chừng đó chúng 
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ta vẫn vô minh về bản chất đúng của sự vật. Theo Phật giáo, vô minh 
có nghĩa là coi cái ngã hay cái ta là thật. Vì si mê mà người ta không 
thấy được cái nhìn như thị, không thể phân biệt đúng sai. Ngu si làm 
cho người ta mù quáng về chấp ngã, chấp pháp là những thứ vô 
thường, luôn thay đổi và hoại diệt. Khi giận dữ đã khởi lên thì con 
người sẽ không còn gì ngoài “si mê.” Để triệt tiêu si mê bạn nên thiền 
quán “nhân duyên.” Tất cả những vấn để khó khăn của chúng ta đều 
bắt nguồn từ vô minh và mê hoặc. Vô minh là bợn nhơ đứng hàng đầu. 
Tham lam, sân hận, ngã mạn và rất nhiều bợn nhơ khác cùng phát sanh 
chung với vô minh. Trong Phật giáo, đố ky hay ganh ty là tật đố nghĩ 
rằng người khác có tài hơn mình. Ganh ty có thể là ngọn lửa thiêu đốt 
tâm ta. Đây là trạng thái khổ đau. Trong thiển quán, nếu chúng ta 
muốn đối trị ganh ty chúng ta cần nhìn thấy và cảm nhận nó mà không 
phê bình hay lên án vì phê bình và lên án chỉ làm tăng trưởng lòng 
ganh ty trong ta mà thôi. Để chế ngự những tư duy tham lam, sân hận 
và ganh ty và những tư duy khác mà con người phải chịu, chúng ta cần 
phải có nghị lực, siêng năng tỉnh tấn và tỉnh giác. Khi thoát khỏi những 
vướng bận của cuộc sống phố thị hoặc những lo toan vướng bận khác 
của cuộc đời, chúng ta không đến nỗi bị quyến rũ để đánh mất mình, 
nhưng khi hòa nhập vào nhịp sống xã hội, đó là lúc mà chúng ta cần 
phải tinh tấn để chặn đứng những sai sót, lầm lẫn của mình. Thiền định 
là sự trợ lực lớn lao giúp chúng ta điểm tĩnh khi đối diện với những tư 
duy xấu nầy. Người mê với bậc giác ngộ chỉ có hai điểm sai biệt: tịnh 
là chư Phật, nhiễm là chúng sanh. Chư Phật do thuận theo tịnh tâm nên 
giác ngộ, đủ thần thông trí huệ; chúng sanh bởi tùy nơi trần nhiễm nên 
mê hoặc, bị luân hồi sanh tử. Tu Tịnh Độ là đi sâu vào Niệm Phật Tam 
Muội để giác ngộ bản tâm, chứng lên quả vị Phật. Vậy trong niệm 
Phật, nếu thấy bất cứ một vọng niệm vọng động nào khác nổi lên, liền 
phải trừ ngay và trở về tịnh tâm. Đây là cách dùng tâm thiển định để 
đối trị. 

Thứ mười là Vượt Qua Chướng Ngại & Thử Thách Bằng Cách Cố 
Gắng Thiểu Dục Trỉ Túc: Thiểu dục là có ít dục lạc; tri túc là biết đủ. 
Thiểu dục tri túc là ít ham muốn mà thường hay biết đủ. Tri túc là bằng 
lòng với những điều kiện sinh hoạt vật chất tạm đủ để sống mạnh khỏe 
tiến tu. Tri túc là một phương pháp hữu hiệu nhất để phá lưới tham 
dục, để đạt được sự thảnh thơi của thân tâm và hoàn thành mục tiêu tối 
hậu của sự nghiệp tu tập. Thiểu dục là có ít dục lạc hay ít ham muốn. 
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Ở đây “ham muốn” không chỉ gồm ham muốn tiển bạc và vật chất, mà 
còn mong ước địa vị và danh vọng. Ham muốn cũng chỉ về sự mong 
muốn được những người khác thương yêu và phục vụ. Trong đạo Phật, 
một người đã đạt đến mức độ tâm thức thâm sâu thì sẽ có rất ít các 
ham muốn mà có khi còn thờ ơ với chúng nữa là khác. Chúng ta cũng 
nên chú ý rằng một người như thế thờ ơ với những ham muốn thế tục, 
nhưng người ấy lại rất khao khát với chân lý, tức là người ấy có sự ham 
muốn lớn lao đối với chân lý, vì theo đạo Phật, thờ ơ với chân lý là 
biếng nhác trong đời sống. Thiểu dục cũng còn có nghĩa là thỏa mãn 
với những thâu đạt vật chất ít ổi, tức là không cẩm thấy buồn bực với 
số phận của mình và không lo lắng nhiều đến việc đời. Tuy nhiên, đây 
không có nghĩa là không quan tâm đến sự tự cải tiến của mình, mà là 
cố gắng tối đa với một thái độ không chán nản. Một người như thế 
chắc chắn sẽ được người chung quanh biết tới. Mà dù cho những người 
chung quanh có không biết tới đi nữa, thì người ấy cũng cảm thấy hoàn 
toàn hạnh phúc và theo quan điểm tâm linh thì người ấy đang sống như 
một vì vua vậy. Có hai thứ cần phải thiểu dục. Thứ nhất là thức ăn, thứ 
hai là sắc đẹp; một cái gọi là thực dục, một cái gọi là sắc dục. Hai thứ 
nầy giúp đở cho vô minh làm đủ thứ chuyện xấu, nên Đức Khổng Phu 
Tử có day: “Thực, sắc tánh dã.” Nghĩa là háo ăn, háo sắc đều là bản 
tánh của chúng sanh. Người tu Phật phải biết tại sao vô minh chẳng 
phá được? Tại sao phiền não cũng không đoạn được? Tại sao trí huệ 
chẳng hiển lộ? Chỉ do bởi mình không biết thiểu dục đó thôi. Phật tử 
chân thuần nên nhớ rằng ăn uống thì trợ giúp cho dục vọng, dục vọng 
lại làm tăng trưởng vô minh. Một khi đã có lòng tham ăn rồi thì sau đó 
sẽ là tham sắc. Con trai thì ham muốn nữ sắc, con gái thì ham muốn 
nam sắc, cứ thế mà quyến luyến không rời và không thể nào nhìn sự 
vật thấu suốt được. Ăn uống bao nhiêu thứ thành chất bổ dưỡng, hễ 
chất bổ dưỡng sung mãn thì sanh lòng ham mê sắc dục. Phật tử chân 
thuần nên luôn nhớ rằng đồ ăn càng ít ngon chừng nào càng tốt chừng 
ấy. Không nên coi quá trọng vấn để ăn uống. Ăn là để duy trì mạng 
sống mà tu tập, vì thế nên tiết độ trong ăn uống; không cần phải ăn đồ 
ăn ngon, mà cũng không ăn những đồ đã bị hư hoại, vì cả hai đều có 
hại cho sức khỏe của mình. Tri túc là biết đủ và thỏa mãn với những gì 
mình có ngay trong lúc nây. Tri túc là đặc điểm của hạnh phúc cá 
nhân. Phàm phu thường nghĩ rằng tri túc rất khó trau dôi và phát triển. 
Tuy nhiên, nếu chúng ta kiên trì dũng mãnh, và quyết tâm kiểm soát 
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những tư tưởng bất thiện cũng như hậu quả gây ra do bởi không biết tri 
túc, thì chúng ta sẽ cảm thấy luôn hạnh phúc với những gì mình đang 
có. Đối với những người có trí tuệ, biết quyền biến, tháo vát, khéo an 
nhẫn với cảnh đời, biết suy cùng nghĩ cạn, thì trong cảnh ngộ nào cũng 
vẫn an nhiên bình thản. Với hoàn cảnh giàu sang thì biết đủ theo cảnh 
giàu sang, với cảnh nghèo hèn thì biết đủ theo nghèo hèn. Thật vậy, 
trong đời sống hằng ngày, chúng ta làm đủ cả mọi việc, suy tính đủ 
mọi phương cách, chước mầu, thậm chí đến việc không từ nan bất cứ 
thủ đoạn nào, miễn sao cho mình được lợi thì thôi, còn thì tốn hại cho 
ai cũng không cần nghĩ đến. Thử hỏi chúng ta làm như vậy để chỉ? 
Chẳng qua là để có cuộc sống tốt đẹp hơn, ăn mặc, nhà cửa, cất chứa 
tiền bạc nhiều hơn. Nhưng suy nghĩ kỹ chúng ta sẽ thấy mặt trời mọc, 
đứng bóng, rồi lặn và biến mất về đêm; trăng đầy rồi khuyết, rồi mất 
hẳn ánh sáng; gò cao đổi thành vực thẳm, biển cả hóa nương dâu, vân 
vân. Cuộc đời xưa nay thịnh suy, đắc thất, vinh nhục, bổng trầm, còn 
mất, hợp tan, chỉ là lẽ thường chớ đâu có gì được tổn tại mãi, tất cả rồi 
cũng về với hư không. Thế nên người trí phải luôn biết tri túc với hoàn 
cảnh hiện tại. Đức Phật tán dương cuộc sống đơn giản, cuộc sống đơn 
giản dẫn đến việc mở mang tâm trí con người. Chính vì thế mà Đức 
Phật luôn thuyết giảng sự lợi ích cho các thầy Tỳ Kheo về tri túc trên 
những món như sau: Y áo mà các thầy nhận được, dù thô hay dù mịn; 
đồ cúng dường hay thực phẩm các thầy nhận được, dù ngon hay không 
ngon; nơi ở mà các thầy nhận được, dù đơn sơ hay sang trọng. Ai mà 
mãn ý với ba điều trên đây có thể giảm được lòng ham muốn và đồng 
thời in sâu vào tâm khẩm những thói quen của một cuộc sống đơn 
giản. Biết đủ và thỏa mãn với những øì mình có ngay trong lúc nầy. Tri 
túc là đặc điểm của hạnh phúc cá nhân. Phàm phu thường nghĩ rằng tri 
túc rất khó trau dổi và phát triển. Tuy nhiên, nếu chúng ta kiên trì 
dũng mãnh, và quyết tâm kiểm soát những tư tưởng bất thiện cũng như 
hậu quả gây ra do bởi không biết tri túc, thì chúng ta sẽ cảm thấy luôn 
hạnh phúc với những gì mình đang có. Đối với những người có trí tuệ, 
biết quyền biến, tháo vát, khéo an nhẫn với cảnh đời, biết suy cùng 
nghĩ cạn, thì trong cảnh ngộ nào cũng vẫn an nhiên bình thản. Với 
hoàn cảnh giàu sang thì biết đủ theo cảnh giàu sang, với cảnh nghèo 
hèn thì biết đủ theo nghèo hèn. Thật vậy, trong đời sống hằng ngày, 
chúng ta làm đủ cả mọi việc, suy tính đủ mọi phương cách, chước mầu, 
thậm chí đến việc không từ nan bất cứ thủ đoạn nào, miễn sao cho 
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mình được lợi thì thôi, còn thì tổn hại cho ai cũng không cần nghĩ đến. 
Thử hỏi chúng ta làm như vậy để chi? Chẳng qua là để có cuộc sống 
tốt đẹp hơn, ăn mặc, nhà cửa, cất chứa tiền bạc nhiều hơn. Nhưng suy 
nghĩ kỹ chúng ta sẽ thấy mặt trời mọc, đứng bóng, rồi lặn và biến mất 
về đêm; trăng đây rồi khuyết, rồi mất hẳn ánh sáng; gò cao đổi thành 
vực thẳm, biển cả hóa nương dâu, vân vân. Cuộc đời xưa nay thịnh 
suy, đắc thất, vinh nhục, bổng trầm, còn mất, hợp tan, chỉ là lẽ thường 
chớ đâu có gì được tổn tại mãi, tất cả rồi cũng về với hư không. Thế 
nên người trí phẩi luôn biết tri túc với hoàn cảnh hiện tại. Đức Phật tán 
dương cuộc sống đơn giản, cuộc sống đơn giản dẫn đến việc mở mang 
tâm trí con người. Chính vì thế mà Đức Phật luôn thuyết giảng sự lợi 
ích cho các thầy Tỳ Kheo về tri túc trên những món như sau: Y áo mà 
các thây nhận được, dù thô hay dù mịn; đổ cúng dường hay thực phẩm 
các thầy nhận được, dù ngon hay không ngon; nơi ở mà các thầy nhận 
được, dù đơn sơ hay sang trọng. Ai mà mãn ý với ba điều trên đây có 
thể giảm được lòng ham muốn và đồng thời in sâu vào tâm khẩm 
những thói quen của một cuộc sống đơn giản. Phật tử chân thuần nên 
luôn nhớ rằng đối với đạo Phật, dục lạc ngũ trần thật là phù du và hư 
ảo, chợt đến rồi chợt đi. Phải chăng đó là hạnh phúc thật sự khi mình 
cứ mãi săn đuổi một cái gì mong manh, mau tàn và luôn thay đổi? Hãy 
nhìn xem biết bao nhiêu điều phiển toái khó khăn mà chúng ta gặp 
phải khi chúng ta cứ mãi đi tìm những cảm giác mà chúng ta cho là 
hạnh phúc. Nhiều người vì quá ham muốn hưởng thụ lạc thú nên họ đã 
có những hành vi phạm pháp, gây ra những tội ác tây trời khiến cho 
người khác phải khổ đau phiển não. Họ chỉ nghĩ đến lạc thú tạm bợ 
của giác quan mà quên đi sự khổ đau của người khác. Họ không hiểu 
được hậu quả tai hại, những kết quả thảm khốc họ phải gặt lấy sau nầy 
do những tội lỗi mà họ đã gây ra. Ngay cả hạng phàm phu tục tử vẫn 
có thể biết được những phút giây hạnh phúc ngắn ngủi và những khổ 
đau mà họ phải gánh lấy là không cân xứng, không đáng để họ đeo 
đuổi theo dục lạc trần thế. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng đau 
khổ đi liền theo ham muốn. Mọi vấn để trên thế gian có gốc rễ từ 
những ham muốn dục lạc ngũ trần. Vì con người muốn tiếp tục hưởng 
thụ dục lạc ngũ trần mà có những bất hòa trong gia đình. Cũng vì nhu 
cầu hưởng thụ dục lạc mà bạn bè hàng xóm đôi khi không thể cư xử tốt 
đẹp với nhau. Cũng vì dục lạc ngũ trần mà người nầy chống lại người 
kia, nước nầy chống lại nước kia. Cũng chính vì dục lạc ngũ trần mà 
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biết bao nhiêu điều khổ đau, phiền não, và mọi thứ phiền toái đã xãy 
ra trên khắp thế giới. Cũng chính do dục lạc ngũ trần mà con người trở 
nên dã man, độc ác, tàn bạo và mất hẳn nhân tánh. 

Thứ mười một là Vượt Qua Chướng Ngại & Thử Thách Bằng 
Cách Cố Gắng Hàng Phục Phiên Não: Phiền não là những lo âu thế 
gian, dẫn đến luân hồi sanh tử, là những trở ngại như ham muốn, thù 
ghét, cao ngạo, nghi ngờ, tà kiến, vân vân, dẫn đến những hậu quả khổ 
đau trong tương lai tái sanh, vì chúng là những sứ giả bị nghiệp lực sai 
khiến. Phiển não còn có nghĩa là “những yếu tố làm ô nhiễm tâm,” 
khiến cho chúng sanh làm những việc vô đạo đức, tạo nên nghiệp quả. 
Phiển não chỉ tất cả những nhơ bẩn làm rối loạn tinh thần, cơ sở của 
bất thiện, cũng như gắn liền con người vào chu kỳ sanh tử. Người ta 
còn gọi chúng là khát vọng của Ma vương. Muốn giác ngộ trước tiên 
con người phải cố gắng thanh lọc tất cả những nhơ bẩn nầy bằng cách 
thường xuyên tu tập thiển định. Nhơ bẩn có nhiều thứ khác nhau. 
Người tu tập tỉnh thức hàng phục phiền não bằng bốn cách: Hàng phục 
phiền não bằng tâm, bằng cách đi sâu vào thiển quán hay niệm Phật. 
Hàng phục phiền não bằng quán chiếu nguyên lý của vạn hữu. Khi 
vọng tâm khởi lên mà tâm không thể điều phục được bằng thiển quán 
hay niệm Phật thì chúng ta nên tiến tới bước kế tiếp bằng cách quán 
sát nguyên lý của vạn hữu. Khi nào phiền não của những ham muốn 
phát triển thì chúng ta nên quán pháp bất tịnh, khổ, không và vô ngã. 
Khi nào sân hận khởi lên thì chúng ta nên quán từ bi, vị tha và tánh 
không của vạn pháp. Hàng phục phiền não bằng cách quán sát hiện 
tượng. Khi thiển quán, niệm Phật và quán sát không có hiệu quả cho 
một số người nặng nghiệp, hành giả có thể dùng phương cách rời bỏ 
hiện tượng, nghĩa là rời bổ hiện trường. Khi chúng ta biết rằng cơn giận 
hay cơn gây gỗ sắp sửa bùng nổ thì chúng ta nên rời hiện trường và từ 
từ nhấp nước lạnh vào miệng (uống thật chậm) để làm dịu chính mình. 
Hàng phục phiền não bằng cách sám hối nghiệp chướng qua tụng kinh 
niệm chú. 

Thứ mười hai là Vượt Qua Chướng Ngại & Thử Thách Bằng 
Cách Cố Gắng Tu Tập Thập Thiện Nghiệp và Thiên Đạo: Theo Phật 
Giáo Đại Thừa, có mười nghiệp thiện. Thứ nhất là không sát sanh mà 
phóng sanh là tốt; thứ nhì là không trộm cướp mà bố thí là tốt; thứ ba 
là không tà hạnh mà đạo hạnh là tốt; thứ tư là không nói lời dối trá, mà 
nói lời đúng đắn là tốt; thứ năm là không nói lời thêu dệt, mà nói lời 
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đúng đắn là tốt; thứ sáu là không nói lời độc ác, mà nói lời ái ngữ là 
tốt; thứ bảy là không nói lời vô ích, mà nói lời hữu ích là tốt; thứ tám 
là không tham lam ganh ghét người là tốt; thứ chín là không sân hận, 
mà ôn nhu là tốt; thứ mười là không mê muội tà kiến, mà hiểu theo 
chánh kiến là tốt. Theo Kinh Duy Ma Cật, chương mười, phẩm Phật 
Hương Tích, cư sĩ Duy Ma Cật đã nói với các Bổ Tát nước Chúng 
Hương rằng: “Bồ Tát ở cõi này đối với chúng sanh, lòng đại bi bển 
chắc thật đúng như lời các ngài đã ngợi khen. Mà Bồ Tát ở cõi nầy lợi 
ích cho chúng sanh trong một đời còn hơn trăm ngàn kiếp tu hành ở cõi 
nước khác. Vì sao? Vì cõi Ta Bà nầy có mười điều lành mà các Tịnh 
Độ khác không có.” Thế nào là mười? Đó là dùng bố thí để nhiếp độ 
kẻ nghèo nàn; dùng tịnh giới để nhiếp độ người phá giới; dùng nhẫn 
nhục để nhiếp độ kẻ giận dữ; dùng tinh tấn để nhiếp độ kẻ giải đãi; 
dùng thiền định để nhiếp độ kẻ loạn ý; dùng trí tuệ để nhiếp độ kẻ ngu 
si; nói pháp trừ nạn để độ kẻ bị tám nạn; dùng pháp đại thừa để độ kẻ 
ưa pháp tiểu thừa; dùng các pháp lành để cứu tế người không đức; và 
thường dùng tứ nhiếp để thành tựu chúng sanh. Theo Phật Giáo 
Nguyên Thủy, có mười nghiệp lành tạo quả trổ sanh trong Dục Giới 
được để cập trong Đức Phật Và Phật Pháp của Hòa Thượng Narada. 
Bố thí hay đức khoan dung quảng đại hay tâm bố thí tạo quả nhiều của 
cải; trì giới đem lại sự tái sanh trong dòng dõi quý phái và trạng thái an 
vui; tham thiền dẫn đến sự tái sanh trong cõi sắc giới và vô sắc giới, và 
đưa hành giả đến chỗ giác ngộ và giải thoát; lễ bái hay biết trọng 
người đáng kính trọng là nhân tạo quả được thân bằng quyến thuộc 
quý phái thượng lưu; phục vụ tạo quả được nhiều người theo hầu; hồi 
hướng phước báu sẽ được đời sống sung túc và phong phú; hoan hỷ với 
phước báu của người khác đem lại trạng thái an vui, bất luận trong 
cảnh giới nào; tán dương hành động của kẻ khác cũng đem lại kết quả 
được người khác tán dương lại; nghe pháp đem lại trí tuệ; hoằng pháp 
cũng đem lại trí tuệ; quy y Tam Bảo sớm đẹp tan dục vọng phiền não; 
củng cố chánh kiến của mình; tỉnh thức đem lại hạnh phúc dưới nhiều 
hình thức. 

Thứ mười ba là Vượt Qua Chướng Ngại & Thử Thách Bằng Cách 
Cố Gắng Cho Những Đóa Hoa Vô Ưu Luôn Nở Trong Ta: Cơ hội làm 
người của chúng ta trong đời sống quý báu của kiếp người nầy không 
bền lâu. Không sớm thì muộn, cái chết rồi cũng sẽ đến với tất cả mọi 
người. Bản chất thật sự của kiếp sống là vô thường, và cái chết không 
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miễn trừ một ai cả. Chúng ta đã mang không biết bao nhiêu là thân 
xác mỗi khi chúng ta được sanh ra. Theo qui luật tự nhiên, chết là việc 
phải xảy đến và không ai có thể tránh khỏi. Như vậy cách tốt nhất là 
chúng ta không nên lẳng tránh nó; mà ngược lại hãy chiêm nghiệm về 
nó một cách nghiêm túc. Theo quan điểm Phật giáo, chết không phải 
là sự chấm dứt mà là một lối dẫn đến sự tái sanh khác. Tâm thức chỉ di 
chuyển từ đời này sang đời khác. Điểm bắt đầu của một tiến trình như 
thế thật không thể nào truy cứu được. Tuy nhiên, sự hiện hữu của 
chúng ta trong vòng luân hồi sanh tử thì không vô hạn một cách tự 
nhiên. Cũng theo quan điểm Phật giáo, con người có thể thực hiện để 
chấm dứt nó. Một hạt giống không có sự bắt đầu nhưng bản chất của 
nó không phải là vô hạn. Nếu chúng ta đốt hạt giống ấy là chúng ta có 
thể hủy diệt khả năng mọc lên của nó. Đó là sự chấm dứt. Cách duy 
nhất để làm được việc này là hãy để cho những đóa hoa Vô Ưu luôn 
nở trong lòng chúng ta. Vì sao? Vì một khi hoa Vô Ưu nở được trong 
lòng ta, chúng ta sẽ không còn tiếp tục gieo thêm bất cứ hạt giống nào 
cho kiếp luân hổi nầy nữa. Do tâm vọng tưởng, ngay cả trong cuộc 
sống hiện tại, chúng ta liên tục hoạt động với những hành động bất 
thiện. Chúng ta không có tự do để tránh những cảm xúc tiêu cực. 
Chúng ta bị nô lệ bởi chúng. Chúng ta là tên tù của chính chúng ta. Thí 
dụ như khi giận dữ khởi lên trong chúng ta, chúng ta trở thành hoàn 
toàn chịu sự kiểm soát của cảm xúc tiêu cực này. Nó làm chúng ta suy 
nghĩ và hành xử những điều mà chúng ta không muốn làm. Nếu chúng 
ta chịu lùi lại một bước và thử nhìn vào gương khi chúng ta giận dữ, thì 
chúng ta sẽ thấy sự giận dữ đã làm øì đến chúng ta. Lúc đó chúng ta sẽ 
thấy quyền lực của sự giận dữ nó phá hủy chúng ta và những người 
chung quanh. Chúng ta có thể tự hỏi không biết chúng ta có thể chuộc 
lỗi một hành vi bất thiện như là một trong năm trọng nghiệp hay 
không. Theo Trung Quán Luận, bất cứ hành vi bất thiện nào đều có 
thể được chuộc lỗi. Đây là tính chất của những điều bất thiện. Nếu 
chúng ta không quên lãng chúng, và chúng chưa được chín mùi, là 
chúng ta có thể thanh tịnh hóa chúng. Những hành vi không đạo đức thì 
bản chất là bất thiện nhưng chúng có một đặc tính là có thể được thanh 
tịnh hóa. Có người tin rằng họ có thể tránh khỏi những hậu quả của 
hành động tiêu cực đã phạm. Họ là những người không tin vào luật 
nhân quả. Chúng ta miễn bàn đến họ. Phật tử thuần thành nên luôn 
nhớ rằng theo luật nhân quả, hậu quả của bất cứ hành động nào, dù 
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thiện hay bất thiện, phải được đối diện bởi chính người đó. Nói cách 
khác, mọi người phải chịu trách nhiệm cho những hành động của chính 
mình. Và một lân nữa, cách duy nhất để làm được việc này là hãy để 
cho những đóa hoa Vô Ưu luôn nở trong lòng chúng ta. Vì sao? Vì một 
khi hoa Vô Ưu nở được trong lòng ta, chúng ta sẽ có khả năng thanh 
tịnh hóa những hành vi bất thiện và không đạo đức trong quá khứ; 
đồng thời tránh được những hành vi tương tự nầy trong hiện tại và 
tương lai. Tuy nhiên, những đóa hoa Vô Ưu chỉ nở khi chúng ta thiểu 
dục, nghĩa là có ít dục lạc hay ít ham muốn. Ở đây “ham muốn” không 
chỉ gồm ham muốn tiển bạc và vật chất, mà còn mong ước địa vị và 
danh vọng. Ham muốn cũng chỉ về sự mong muốn được những người 
khác thương yêu và phục vụ. Trong đạo Phật, một người đã đạt đến 
mức độ tâm thức thâm sâu thì sẽ có rất ít các ham muốn mà có khi còn 
thờ ơ với chúng nữa là khác. Chúng ta cũng nên chú ý rằng một người 
như thế thờ ơ với những ham muốn thế tục, nhưng người ấy lại rất khao 
khát với chân lý, tức là người ấy có sự ham muốn lớn lao đối với chân 
lý, vì theo đạo Phật, thờ ơ với chân lý là biếng nhác trong đời sống. 
Thiểu dục cũng còn có nghĩa là thỏa mãn với những thâu đạt vật chất 
ít ổi, tức là không cảm thấy buồn bực với số phận của mình và không 
lo lắng nhiều đến việc đời. Đây không có nghĩa là không quan tâm đến 
sự tự cải tiến của mình, mà là cố gắng tối đa với một thái độ không 
chán nản. Một người như thế chắc chắn sẽ được người chung quanh 
biết tới. Mà dù cho những người chung quanh có không biết tới đi nữa, 
thì người ấy cũng cảm thấy hoàn toàn hạnh phúc và theo quan điểm 
tâm linh thì người ấy đang sống như một vì vua vậy. Có hai thứ cần 
phải thiểu dục. Thứ nhất là thức ăn, thứ hai là sắc đẹp; một cái gọi là 
thực dục, một cái gọi là sắc dục. Hai thứ nầy giúp đổ cho vô minh làm 
đủ thứ chuyện xấu, nên Đức Khổng Phu Tử có day: “Thực, sắc tánh 
dã.” Nghĩa là háo ăn, háo sắc đều là bản tánh của chúng sanh. Người 
tu Phật phải biết tại sao vô minh chẳng phá được? Tại sao phiển não 
cũng không đoạn được? Tại sao trí huệ chẳng hiển lộ? Chỉ do bởi mình 
không biết thiểu dục đó thôi. Phật tử chân thuần nên nhớ rằng ăn uống 
thì trợ giúp cho dục vọng, dục vọng lại làm tăng trưởng vô minh. Một 
khi đã có lòng tham ăn rồi thì sau đó sẽ là tham sắc. Con trai thì ham 
muốn nữ sắc, con gái thì ham muốn nam sắc, cứ thế mà quyến luyến 
không rời và không thể nào nhìn sự vật thấu suốt được. Ăn uống bao 
nhiêu thứ thành chất bổ dưỡng, hễ chất bổ dưỡng sung mãn thì sanh 
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lòng ham mê sắc dục. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng đồ ăn 
càng ít ngon chừng nào càng tốt chừng ấy. Không nên coi quá trọng 
vấn đề ăn uống. Ăn là để duy trì mạng sống mà tu tập, vì thế nên tiết 
độ trong ăn uống; không cần phải ăn đồ ăn ngon, mà cũng không ăn 
những đồ đã bị hư hoại, vì cả hai đều có hại cho sức khỏe của mình. 
Cuối cùng, những đóa hoa Vô Ưu chỉ nở khi chúng ta sáng suốt hiểu 
biết tường tận sự vật đúng như thật sự sự vật là như vậy, là thấu triệt 
thực tướng của sự vật, tức là thấy rõ bản chất vô thường, khổ, vô ngã 
của ngũ uẩn ngay trong chính mình. Không phải tự mình hiểu biết mình 
một cách dễ dàng vì những khái niệm sai lầm, những ảo tưởng vô căn 
cứ, những thành kiến và ảo giác. Thật là khó mà thấy được con người 
thật của chúng ta. Đức Phật dạy rằng muốn có thể làm đuợc một người 
hiểu biết theo Phật giáo, chúng ta phải trước hết thấy và hiểu sự vô 
thường nơi ngũ uẩn. Đức Phật ví sắc như một khối bọt, thọ như bong 
bóng nước, tưởng như ảo cảnh, hành lều bều như lục bình trôi, và thức 
như ảo tưởng. Đức Phật dạy: “Bất luận hình thể vật chất nào trong quá 
khứ, vị lai và hiện tại, ở trong hay ở ngoài, thô thiển hay vi tế, thấp hay 
cao, xa hay gần... đều trống rỗng, không có thực chất, không có bản 
thể. Cùng thế ấy, các uẩn còn lại: thọ, tưởng, hành, thức...lại cũng như 
vậy. Như vậy ngũ uẩn là vô thường, mà hễ cái gì vô thường thì cái đó 
là khổ, bất toại và vô ngã. Ai hiểu được như vậy là hiểu được chính 
mình.” Đối với người Phật tử, sự nở rộ của những đóa hoa Vô Ưu nở rộ 
cũng có nghĩa là sự phát sáng của trí tuệ. Trong đạo Phật, trí tuệ là 
quan trọng tối thượng, vì sự thanh tịnh có được là nhờ trí tuệ, do trí tuệ, 
và trí tuệ là chìa khóa dẫn đến giác ngộ và giải thoát cuối cùng. Nhưng 
Đức Phật không bao giờ tán thán tri thức suông. Theo Ngài, trí phải 
luôn đi đôi với thanh tịnh nơi tâm, với sự hoàn hảo về giới: Minh Hạnh 
Túc. Trí tuệ phát sáng từ những đóa hoa Vô Ưu là loại trí tuệ đạt được 
do sự hiểu biết và phát triển các phẩm chất của tâm, là trí tuệ siêu 
việt, hay trí tuệ do tu tập mà thành. Đó là trí tuệ của từ, bi, hỷ, xả, vị 
tha, của sự thông hiểu về luật nhân quả, của sự mong mi giải thoát, 
và của sự tầm cầu giác ngộ và giải thoát cho tha nhân. Đó là trí tuệ 
giải thoát chứ không phải là sự lý luận hay suy luận suông. Tuy nhiên, 
người Phật tử thuần thành không bao giờ yêu mến trí tuệ, không đi tìm 
trí tuệ, cũng không sùng bái trí tuệ. Mặc dù những điều này có ý nghĩa 
của nó và liên quan đến sự sống còn của nhân loại, người Phật tử 
thuần thành chỉ dùng trí tuệ để áp dụng thực tiễn những lời dạy của 
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Đức Phật nhằm dẫn người theo đi đến sự xả ly, giác ngộ, và giải thoát 
cuối cùng. Mong sao cho những đóa hoa Vô Ưu nở rộ khắp cùng năm 
châu bốn bể, để một ngày nào đó, pháp giới chúng sanh đồng thành 
Phật Đạo! 


Overcoming Obstrucfions and 
Challenges in Culfivafion 


In order to achieve the ends of peace, mindfulness, hapiness, and 
eventual emancipation. Practitioners should always try to reduce 
obstructions and challenges. According to Buddhism, there are many 
methods of reducing obstructions and challenges, the following 
methods are the ones that before entering Nirvana, the Buddha 
reminded practitioners to place on the top ranks in cultivation. sứ, 
Overcoming ()bsirucfions and Challenges with Sense Ñestrdint Im 
Daily Actfiries: Buddhist practitiloners should always contemplate on 
the six facultes are the main reasons that cause human beings to fall 
Iinto hells, to be reborn in the realm of the hungry ghosts, or animals, 
asuras, devas, or human beings, etc. It 1s asreeable that the six faculties 
that help us maintain our daily activitles, but they are also the main 
factors that bring sufferings and afflictions to our body and mind. They 
are the main agents that cause us to create unwholesome karma, and 
eventually we wIll fall into evil ways because of them. Do not think 
that the eyes are that great, Just because they help us see things. It 1s 
exactly because of their help that we gIve rise to all kinds of sufferings 
and afflictions. For Instance, when we see an aftractive person of the 
Opposite sex, we become greedy for sex. lf we do not get what we 
want, we wIll be afflicted; and 1f we get what we want, we wIll also be 
afflicted. The other faculties, ear, nose, tongue, body and mind are the 
same way. They make one øIve rise to many sufferings and afflictions. 
Therefore, the Buddha advised his disciples thus: “You should cultivate 
unfil you are unaware of heaven above, people In between, and earth 
below.” If we cultivate until the time heaven, earth, people, east, west, 
south, north, etc., can no longer impact our six faculties, then at that 
poInt we are liberated from all hindrances. The six sense-organs can be 
entrances to the hells; at the same time, they can be some of the most 
Important entrances to the great enlightenment; for with them, we 
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create karmas and sins, but also with them, we can practise the right 
way. According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are sIx roofs or faculties (ndriyam): Eye 1s one of the sIx 
senses on which one relies or from which knowledge 1s received. Ear 1s 
one of the six unions of the six sense organs with the six obJects of the 
senses, the ears Is in union with sound heard. Nose 1s in union with the 
smell smelt, this 1s one of the six unions of the six sense organs with 
the six obJects of the senses. Tongue 1s in union with the taste tasted, 
this 1s one of the six unions of the sIx sense organs with the six obJects 
of the senses. Body 1s In union with the thing touched, this 1s one of the 
SIX unions of the six sense organs with the six obJects of the senses. 
And the mind 1s In union with the dharma thought about. The Buddha 
said: “Karma that you have made for yourself can only disappear If you 
want It to. No one can make you want 1t to disappear. I have many 
kinds of medicine, but I can't take 1t for you.” Therefore, we should be 
mindful of 1t throughout the day. But do not overdo 1t. Walk, eat, and 
act naturally, and then develop natural mindfulness of what 1s going on 
within ourselves. To foree our meditation or force ourselves Into 
awkward patterns 1s another form of craving. Patience and endurance 
are necessary. If we act naturally and are mindful, wisdom wIll come 
naturally. It 1s obvious that during meditation, the six organs are closed 
and purified in order to develop their unlimited power and Interchange 
(in the case of Buddha). This full development enables the eye to see 
everything In a great chiliocosm from 1s hiphest heaven down tO 1tS 
lowest hells and all the beings past, present, and future with all the 
karma of each. In the six sense-organs, thought, the mind-sense, the 
sixth of the senses, the perception of thinking or faculty of thinking or 
the thinking mind. According to Most Venerable Piyadassi In “The 
Buddhaˆ*s Anclent Path,” faculty of mind recognizes menfal objects, we 
know, 1s not something tangible and perceptible like the other five 
faculties, which recognizes the external world. The eye cognizes the 
world of colors (vanna) or visible obJects, the ear audible sounds, and 
so forth. The mind, however, cognizes the world of ideas and thoughts. 
Faculty of mind literally means “chief” or “lord”. Forms can only be 
seen by the faculty of the eye and not by the ear, hearing by the faculty 
of the ear, and so on. When 1t comes to the world of thoughts and Ideas 
the faculty of the mind lord over the mental realm. The eye can not 
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think thoughts, and collect ideas, but If 1s Instrumental in seeing visible 
forms, the world of colors. Besides, practicing medifation can lead to 
pure and obJective observatlon and 1s Iintended to prevent emotions 
such as joy, sadness, love, Jealousy, sympathy, antipathy, desire, 
hatred, and so on. Buddhist Practitioners always consider the siX senses 
are obJects of meditation practices. According to Bikkhu PIiyananda In 
The Gems of Buddhism Wisdom, you must always be aware of the 
sense organs such as eye, ear, nose, tongue and body and the contact 
they are having with the outside world. You must be aware of the 
feelings that are arising as a result of this contact. Eye 1s now 1n contact 
with forms (rupa). Ear 1s now 1n contact with sound. Nose 1s now 1n 
conatct with smell. Tongue 1s now In contact with taste. Body 1s now In 
confact with touching. Mind 1s now in contact with all things (dharma). 
According to the Samannaphala Sutta In the Long Discourses of the 
Buddha, the Buddha taught about “a guardian of the sense-door.” How 
does a monk become a guardian of the sense-door? Here a monk, on 
seeing a visible obJect with the eye, does not ørasp af I1ts maJOr sIgns Or 
secondary characteristics. Because greed and sorrow, evil unskilled 
states, would overwhelm him I1f he dwelt leaving this eye-faculty 
unguarded, so he practises guading it, he protects the eye-faculty, 
develops restraint of the eye-faculty. On hearing a sound with the 
ear...; on smelling an odour with the nose...; on tasting a flavour with 
the tongue...; on feeling an obJect with the body...; on thinking a 
thought with the mind, he does not ørasp at 1fs maJor signs or secondary 
characteristics, he develops restraint of the mind-faculty. He 
experiences within himself the blameless bliss that comes from 
maintaining this Ariyan guarding of the faculties. 

Second, (Qvercoming @bsírucfions and Challenges with Balancing 
Anger: Anger 1s an emotonal response to somethimg that 1s 
Inappropriate or unJust. lf one does not obtain what one 1s greedy can 
lead to anger. Anger 1s an emotilon involved In self-protection. 
However, according to Buddhist doctrines, anger manifests 1fself In a 
very crude manner, destroying the practitioner in a most effective way. 
The Buddha makes It very clear that with a heart filled with hatred and 
animosity, a man cannot understand and speak well. A man who 
nurtures displeasure and animosity cannot appease his hatred. Only 
with a mind deliphted in harmlessness and with loving kindness 
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towards all creatures 1n him hatred cannot be found. Thus, according to 
the Buddha'”s teachings In the Dharmapada Sutra, to subdue anger and 
resentment, we must develop a compassionate mind by meditating on 
loving kindness, pity and compassion. According to Buddhism, the basIs 
Of anger Is usually fear for when we get angry we feel we are not 
afraid any more, however, this 1s only a blind power. The energy of 
anger, If Its not so destructive, 1t may not be of any constructive. In 
fact, extreme anger could eventually lead us even to taking our own 
le. Thus the Buddha taught: “When you are angry at someone, let 
step back and try to think about some of the positive qualities of that 
person. To be able to do this, your anger would be reduced by 1ts own.” 
Anger Is a fire that burns In all human beings, causing a feeling of 
displeasure or hostility toward others. Angry people speak and act 
coarsely or pItiless, creating all kinds of sufferings. Of the three great 
poIsons of Greed, Hatred and Ignorance, each has Its own unique evil 
characteristic. However, of these poisons, hatred 1s unimaginably 
destructive and 1s the most powerful enemy of one”s cultivated path 
and wholesome conducts. The reason 1s that once hatred arises from 
within the mind, thousands of karmic obstructions will follow to appear 
Immediately, impeding the practitioner from making progress on the 
cultivated path and learning of the philosophy of Buddhism. Therefore, 
the ancient virtuous beings taupht: “One vindictive thought Just barely 
surfaced, ten thousands doors of obstructions are all open.” Supposing 
while you were practicing medifation, and your mind suddenly drifted 
to a person who has often Insulted and mistreated you with bitter 
words. Because of these thoughts, you begin to feel sad, angry, and 
unable to maintain peace of mind; thus, even though your body 1s 
siting there quietly, your mind 1s filled with afflictions and hatred. 
Some may go so far as leaving ther seat, stopping meditation, 
abandoning whatever they are doing, and getting completely caught up 
1n therr afflictions. Furthermore, there are those who get so angry and 
so depressed to the point where they can”t eat and sleep; for theIr 
satisfaction, sometimes they wish their wicked friend to die right 
before their eyes. Through these, we know that hatred 1s capable of 
trampling the heart and mind, destroying peopleˆ”s cultivated path, and 
preventing everyone from practicing wholesome deeds. Thus the 
Buddha taught the way to tame hatred In the Lotus Sutra as follows: 
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“Use great compassion as a home, use peace and tolerance as the 
armor, use all the Dharma of Emptiness as the sitting throne.” We 
should think that when we have hatred and afflictions, the first thing 
that we should be aware of Is we are bringing miserles on ourselves. 
The fire of hatred and afflictions Internally burns at our soul, and 
externally influences our bodies, standing and sitting restlessly, cry1ng, 
moaning, screaming, etc. In this way, not only are we unable to change 
and tame the enemy, but also unable to gain any peace and happiness 
for ourselves. Culuivaton also helps us balance “Anger” by 
contemplation of loving-kindness. When angry sfates of mind arIse 
strongly, balance them by developing feelings of loving-kindness. lf 
someone does something bad or gets angry, do not øget angry ourselves. 
lf we do, we are being more ignorant than they. Be wise. Keep 
compassion In mind, for that person 1s suffering. FiIl our mind with 
loving-kindness as If he was a dear brother. Concentrate on the feeling 
of loving-kindness as a medifation subJect. Spread 1t to all beings In the 
world. Only through loving-kindness 1s hatred overcome. 

Third, Qvercoming Obstructions and Challenges with RÑepenfance 
on the Three Karmas: From Infinite eons, because we have been 
drowning deeply In the concept of “Self,” Ignorance has ruled and 
governed us. Thus, our body, speech, and mind have created infinite 
karmas and even great transgressions, such as being ungrateful and 
đisloyal to our fathers, mothers, the Triple Jewels, etc, were not spared. 
Now that we are awakened, It is necessary to feel ashamed and be 
remorseful by using the same three karmas of body, speech, and mind 
to repent sincerely. Maitreya Bodhisattva, even as a “One-Birth Maha- 
Bodhisattva,” sIx times daily he still performs the repentance ceremony 
prayinng to eliminate binding Ignorance quickly. As a Maha- 
Bodhisattva, his “binding Ignorance” 1s Infiimtesimal, yet He stil 
repents to eliminate them. Sincere Buddhists should develop vow to 
feel ashamed and be remorseful by using the same three karmas of 
body, speech, and mind to repent sincerely, to make the Triple Jewels 
ølorious, help and rescue sentient beings, in order to compensate and 
afone for past transgressions and repay the four-gratefuls including the 
Triple Jewels, parents, teachers of both life and religion, and all 
sentient beings. The firsf repentance ¡is the repentance oƒ the body 
karma: Body karma openly confess all transgresslons, vow not to KIlÏ or 
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prohibiting taking of life, not to steal or prohibiting stealing, not to 
commit adultery or prohibiting commiting adultery, and pray for them 
to disappear, and then use that body to practice wholesome actions, 
such as alms givings, offerings, etc. The Buddha taught: “The body 1s 
the origin of all sufferings, 1s the root of all tortures, punishments and 
karmIc retributions In the three domains.” Because of ignorance and 
stupidity, sentlent beings are only concerned with our bodies and have 
not the slipghtest care of other people”s bodies. We are only aware of 
our own sufferings, but completely oblivious of others” pains and 
sufferings. We only know of our hopes for peace and happiness but 
unaware that others, too, have hope for peace and happiness. 
Moreover, because of ignorance and stupiIdity, we gIve rise to the mind 
of self and other, which gives rise to the perception of friends and 
strangers. Gradually over time, this perception sometimes develops 
into feuds and hatred among people, who become enemies for 
countless aeons (life after life, one reincarnation after reIncarnation). 
There are three kinds of body karma: killing, stealing, and sexual 
misconducts. To repent the body karma, we should bow and prostrate 
our body to the Triple Jewels, and realize that our body 1s Iinherently 
1impermanent, filed with sicknesses, constantly changing, and 
transforming. Thus, In the end, we cannot control and command 1t. We 
should never be so obssessed and overly concerned with our body and 
let it causes so many evil deeds. The second repenfance is the 
repentance oƒ the speech karma: Speech karma openly confess all 
transgressions, vow not to lie, not to exaggerate, not to abuse (curse), 
not to have ambiguous talk, not to Insult, not to exaggerate, not to 
speak with a double-tongue, and pray for them to disappear, and then 
use that speech to practice Buddha Recitation, chant sutras, speak 
wholesomely, etc. The Buddha taught: “The mouth 1s the gate and door 
to all hateful retaliations.” The karmic retribution for speech-karma 1s 
the greatest. Speech-karma gIves rise to four great karmic offenses: 
lying, insulting, øossiping, and speaking with a double tongue maner. 
Because of these four unwholesome speeches, sentient beings 
accumulate Infinite and endless offenses ranging from speaking 
artificially, sweetly, manipulatively to speaking untruthfully, words and 
actions contradicting one another, etc. Once the mind of hatred arises, 
not mention strangers, even oneˆs parents, religIous masters, etc., there 
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1S not an 1nsult one will not speak. No malicious words wIll be spared, 
whether saying hateful words with Intention of causing separation 
between two people, saying something happened when it didn”t or 
when 1t didnˆt happened saying 1t dịd; thus speaking 1rresponsibly and 
chaotically without the slightest consideration of what 1s being said. 
Sincere Buddhists should always repent the body-karma by using the 
“mouth of transgressions” of the past to change It Into praises and 
glorification of the virtuous pracfices of the Buddhas. se that speech 
often to speak of kindness, encouraging others to cultivate the Way and 
change for the better, 1.e. siting medifation, Buddha-Recitation, or 
chanting sutras, etc. Thereafter, for the remainder of this life, vow not 
fo use one mouth and tongue to speak vulgarly, disrespecffully, and 
before the Triple Jewels, sincerely confess and willingly admit to all 
offenses without concealment. Thus, use the same mouth and tongue 
which has created countless offenses In the past to give birth to infinite 
merIts, virtues, and wholesome karma at the present. 7e third 
repemtance is the repentance oƒ the mind-karma: Mind Karma must be 
øenuine, remorseful, vow not to be covetous, not to be malicious, not to 
be unbelief, not to be grecdy, not to be hatred, not to be I1gnorant, 
vowing not to revert back to the old ways. Sincere Buddhists should 
always remember that the mind conscIousness 1s the reason tO ØIV€ rise 
to Infinte offenses of the other five consclousnesses, from Sipht, 
Hearinng, Scent, Taste, and Touch Consclousnesses. The mind 
ConscIousness 1s similar to an order passed down from the King to his 
magistrates and chancellors. Eyes take great pleasure in looking and 
observing unwholesome things, ears take great pleasure In listening to 
melodious sounds, nose takes great pleasure In smelling aromas and 
Íragrance, tongue takes great pleasure In speaking vulgarly and 
1rresponsIbly as well as finding Joy in tasting the various delicacies, 
foods, and wines, etc; body takes great pleasure in feeling varlous 
sensatons of warmth, coolness, softness, velvet clothing. Karmic 
offenses arise from these five consciousness come from theIr master, 
the Mind; the mind consciousness 1s solely responsible for all therr 
actions. In the end, this will result in continual drowning In the three 
evil paths, enduring Infinite pains and sufferings In hells, hungry ghosts, 
and animals. In the Dharmapada, the Buddha taught: “Guard one”s 
mind much like guarding a castle; protect the mind similar to protecting 
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the eye ball. Mind 1s an enemy capable of destroying and eliminating 
all of the virtues and merits one has worked so hard to accumulate 
during one”s existence, or sometIimes many lifetimes. To repent the 
mind-karma, sincere Buddhists should think that the three karmas of 
Grecd, Hatred, and Ignorance of the mind are the roots and foundations 
of Infinite karmic transgressions. The mind-karma 1s the web of 
Ipnorance which masks our wIsdom and 1s the affliction and worry that 
cover our frue nature. It should be feared and needs be avoided. 
Sincere Buddhists should use thetr heart and mind to sincerely confess 
and repent, be remorseful, and vow never again to commit such 
offenses. 

Fourth, (Overcoming (ObsfrucHions and Challenges through 
Cultivation 9ƒ Kusala Dharmas: “Kusala” means volitional action that 
1s done 1n accordance with the Aryan Eightfold Noble Path. So, Kusala 
1S not only 1n accordance with the right action, but 1f 1s also always In 
accordance with the right view, right understanding, right speech, right 
livelihood, ripht energy, riph( concentraton and righ(t samadhI. 
According to the Dharmapada Sutra, verse 183, the Buddha taught: Not 
to do evil, to do good, to purify one”s mind, thịs 1s the teaching of the 
Buddhas.” Kusala karmas or good deeds wIll help a person control a lot 
of troubles arising from his mind. Inversely, 1Ý a person does evil deeds 
he wIll receive bad results in this life and the next existence which are 
suffering. Thus, wholesome deeds clean our mind and give happiness 
to oneself and others. Kusala means good, right, or wholesome. Ïf 1s 
confrary to the unwholesome. According to Buddhism, kusala karma 
means volitional action that 1s done In accordance with the Aryan 
Eightfold Noble Path. So, Kusala karma 1s not only In accordance with 
the right action, but 1t 1s also always In accordance with the ripht view, 
right understanding, ripht speech, ripht livelihood, ripht energy, right 
concenftration and right samadhi. According to the Dharmapada Sutra, 
verse 183, the Buddha taught: Not to do evil, to do good, to purlfy 
one”s mind, this 1s the teaching of the Buddhas.” Kusala karmas or 
good deeds wIill help a person control a lot of troubles arising from his 
mind. Inversely, 1Ý a person does evil deeds he will receive bad results 
1n this life and the next existence which are suffering. An honest man, 
especially one who believes in Buddhist ideas of causality and lives a 
good life. There are two classes of people In this life, those who are 
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Iinclined to quarrel and addicted to dispute, and those who are bent to 
living in harmony and happy In friendliness. The first class can be 
classified wicked, Ignorant and heedless folk. The second class 
comprised of good, wise and heedful people. The Buddha has made a 
clear distinction between wickedness and goodness and advises all his 
disciples not to do evil actions, to perform øood ones and to purIfy therr 
own heart. He know that It Is easy to do evil action. To perform 
meritorious one far more difficult. But His disciples should know how 
to select in between evil and good, because wicked people will go to 
hell and undergo untold suffering, while good ones wIll go to Heaven 
and enJoy peaceful bliss. Moreover, Good one even from afar shrine 
like the mountain of snow with their meri(orlous actions, while bad 
ones are enveloped In darkness like an arrow shot in the nipht.” 
According to The Connected Discourses of the Buddha, Chapter 
Ambapalli, there are two sfarting points of wholesome states. È¡rsí, 
virtue that Is well purified which includes basing upon virtue and 
establishing upon virtue. Second, view that Is straight. According to The 
Long Discourses of the Buddha, there are three good (wholesome) 
roots. For Monks and Nuns, there are the wholesome roots of non- 
greed, non-hatred, and non-delusion (no selfish desire, no 1re, no 
stupidity); the wholesome roots of almsgiving, kindness, and wisdom; 
and the wholesome roots of good deeds, good words, good thoughts. 
Three good roots for all moral development: the wholesome root of no 
lust or selfish desire, the wholesome root of no I1re or no hatred, and the 
wholesome root of no stupidity. For Ordinary People, there are three 
wholesome roo(s: the wholesome root of almsgiving; the wholesome 
root of mercy; and the wholesome root of wisdom. There are also three 
good upward directlons or states of existence. The ƒfirsf path ¡is the 
wholesơme path: Thịs 1s the highest class of goodness rewarded with 
the deva life. The second path is the path öoƒ human beings: The middle 
class of goodness with a return to human life. The third path ¡s the path 
Ø@ƒ asuras: The Inferlor class of goodness with the asura sfate. 
According to The Long Discourses of the Buddha, Sangiti Sutra, there 
are three kinds of wholesome elemeint. #7rs/, the wholesome element 
Of renunciation. Second, the wholesome element of non-enmity. 7Third, 
the wholesome element of non-cruelty. According to the Long 
Discourses of the Buddha, there are three kinds of right conduct: right 
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conduct 1n body, right conduct 1n speech, and right conduct In thouphit. 
Three good deeds (the foundation of all development) Include no lust 
(no selfish desire), no anger, and no stupidity (no 1gnorance). According 
to the Abhidharma, there are three doors of wholesome kamma 
perftaining to the sense-sphere. #ïrsí, bodily action pertaining to the 
door of the body: not to kill, not to steal, and not to commit sexual 
misconduct. Second, verbal action pertaining to the door of speech: not 
to have false speech, not to slander, not to speak harsh speech, and not 
to speak frivolous talk. 7hirđ, mental action pertaining to the door of 
the mind: not to have Covetousness, not to have III-will, and not to 
have wrong views. According to The Long Discourses of the Buddha, 
Sangtti Sutra, there are three kinds of wholesome InvestIigation. Firsf, 
the wholesome I1nvesfigation of renunciation. Second, the wholesome 
Invesfigation of non-enmity. Third, the wholesome Investigation of 
non-cruelty. According to The Long Discourses of the Buddha, Sangiti 
Sutra, there are three kinds of wholesome perception. #zsí, the 
wholesome perception of renunciaton. Second, the wholesome 
perception of non-enmity. 7rđ, the wholesome perception of non- 
cruelty. According to the Mahayana, there are four good roofts, or 
sources from which spring good fruit or development: Sravakas, 
Pratyeka-buddhas, Bodhisattvas, and Buddhas. According to the Kosa 
Sect, there are four øgood roots, or sources from which spring good fruit 
or developmeht: the level of heat, the level of the summnit, the level of 
patlence, and the level of being first in the world. According to the 
Surangama Sutra, book Eight, There are four øood roots, Or SOUrCeS 
from which spring good fruit or development. The Buddha reminded 
Ananda as follows: “Ananda! When these good men have completely 
purified these forty-one minds, they further accomplish four kinds of 
wonderfully perfect additional practices.” The first root is the level oƒ 
heaí: When the enlightenment of a Buddha 1s just about to become a 
function of his own mind, it 1s on the verge of emerging but has not yet 
emerged, and so 1t can be compared to the point just before wood 
Ipgmtes when 1t is drilled to produce fire. Therefore, 1t 1s called “the 
level of heat.` The second root is the level oƒ the summif: He continues 
on with his mind, treading where the Buddhas tread, as 1f relying and 
yet not. Ït 1s as 1ƒ he were climbing a lofty mountain, to the point where 
his body 1s in space but there remains a slight obstruction beneath him. 
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Therefore 1t 1s called “the level of the summit.` The third root is the 
level oƒ pafience: When the mind and the Buddha are two and yet the 
same, he has well obtained the middle way. He 1s like someone who 
endures something when 1t seems impossible to either hold 1t in or let 1t 
out. Therefore 1t is called '“he level of patlence.” The ƒourth root 1s the 
level oƒ being ƒfirst in the world: When numbers are destroyed, there are 
no such desipnations as the middle way or as confusion and 
enlightenment; this 1s called the “level of being first in the world.' 
According to the Long Discourses of the Buddha, Sangiti Sutra, there 
are eIpht right factors: Right views, Right thinking, Right speech, Right 
action, Right livelihood, Right effort, Right mindfulness, and Right 
concenftration. In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Às a 
flower that 1s colorful and beautiful, but without scent, even so fruitÌless 
1s the well-spoken words of one who does not practice 1t (Dharmapada 
51). As the flower that 1s colorful, beautiful, and full of scent, even so 
fruifful is the well-spoken words of one who practices 1t (Dharmapada 
52). As from a heap of flowers many a garland 1s made, even so many 
good deeds should be done by one born to the mortal lot (Dharmapada 
53). If a person does a meritorious deed, he should do it habitually, he 
should find pleasures therein, happiness 1s the outcome of merIt 
(Dharmapada 118). Even a good person sees evil as long as his good 
deed has not yet rIpened; but when his good deed has ripened, then he 
sees the good results (Dharmapada 120). Do not disregard small good, 
saying, “It will not matter to me.” Even by the falling of drop by drop, a 
water-jar 1s filled; likewise, the wise man, gathers his merit little by 
little (Dharmapada 122).” In the Forty-Two Sections Sutra, chapter 14, 
the Buddha taught: “A Sramana asked the Buddha: “What 1s goodness? 
What 1s the foremost greatness?” 'The Buddha replied: ““To practice the 
Way and to protect the Truth 1s goodness. To unite your wIll with the 
Way 1s greatness.” For lay Buddhists, kusala dharmas can be going to a 
temple to do good deeds there, but kusala dharmas can also be what we 
do to make others happler or moraler so that they can come closer to 
enlightenment and emancipation. Devout Buddhist practitioners should 
always remember that before entering meditafion practices, we should 
do a lot of good deeds, for the level of mind stillness depends not only 
on methods of cultivation, but also greatly depends the good deeds that 
we accomplished. If we are not completely emancipated, our happIness 
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in meditaton also synonymous with the happiness that we did for 
others. Therefore, a Buddhist practiioner must be the one who always 
gIives the happIness, peace, and mindfulness to others all his life. In 
other words, deside the effort for meditation, Buddhist practitioners 
should always try to do many good deeds, for good deeds will support 
medifation result very well. 

Fựth, Overcoming Obstructions and Challenges by Sfaying Away 
Frơm Akusala Dharmas: Unwholesome deeds (anythng connected 
with the unwholesome root or akasula mula) accompanied by greed, 
hate or delusion and cause undesirable karmic results or future 
suffering. There are two kinds of causes In the world: good causes and 
bad causes. lf we create øood causes, we wIll reap good results; IÝ we 
create bad causes, we will surely reap bad results. According to The 
Path of Purification, unwholesome deeds are both unprofitable action 
and courses that lead to unhappy destimes. Unwholesome mind creates 
negative or unwholesome thoughts (anger, hatred, harmful thoughts, 
wWrong views, efC), speech (lying, harsh speech, double-tongued, etc), 
as well as deeds which are the causes of our sufferings, confusion and 
misery. Unwholesome or negative mind wIll destroy our Inner peace 
and tranguility. According to Buddhism, 1ƒ we create bad causes, we 
will surely reap bad results. People who create many offenses and 
commit many transgressions will eventually have to undergo the 
retribution of being hell-dwellers, hungry-ghosts, and animals, etc. In 
general, doing good deeds allows us to ascend, while doïng evil causes 
us fo descend. In everything we do, we must take the responsIbility 
ourselves; we cannot rely on others. According to The Path of 
Purification, “Bad Ways” Is a term for doing what ought not to be done 
and not doing what ought to be done, out of desire, hate, delusion, and 
fear. They are called “bad ways” because they are ways not to be 
travel by Noble Ones. Incorrect conduct in thought, word or deed, 
which leads to evIl recompense. Ứnwholesome speech or slanderous or 
evil-speech which cause afflictions. In the Dharmapada Sutra, the 
Buddha taught: “Do not speak unwholesome or harsh words to anyone. 
Those who are spoken to will respond in the same manner. Angry 
speech nourishes trouble. You will receive blows In exchange for 
blows (Dharmapada 133). If like a cracked gong, you silence yourself, 
you already have attained Nirvana. No vindictiveness (quarrels) will be 
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found In you (Dharmapada 134).” Unwholesome views or Wrong VIeWs 
mean seeing or understanding in a wrong or wicked and grasping 
mamner. There are five kinds of wrong views: wrong views of the body, 
one-sided views, wrong views which are Iinconsistent with the dharma, 
wWrong views caused by atfachment to one's own errouneous 
understanding, and wrong views or wrong understandings of the 
precepts  Unwholesome deeds are bad, wrong, cruel, evil or 
mischievous acts. Unwholesome or wicked deeds which are against the 
right. Maliciousness 1s planning to harm others. It includes thinking how 
fo revenge a wrong done to us, how to hurt others” feelings or how to 
embarrass them. From the earliest period, Buddhist thought has argued 
that Iimmoral actions are the result of Ignorance (avidya), which 
prompts beIngs to engage in actlons (karma) that will have negative 
consequences for them. Thus evil for Buddhism 1s a second-order 
problem, which 1s eliminated when Ignorance 1s overcome. Thus the 
definition of sin and evil 1s pragmatic: evil actions are those that result 
in suffering and whose consequences are perceived as painful for 
beings who experience them. Unwholesome or evil karmas of greed, 
hatred and ignorance, all created by body, mouth and speech. 
Unwholesome or harmful actions, or conduct 1n thought, word, or deed 
(by the body, speech, and mind) to self and others which leads to evil 
recompense (negative path, bad deeds, or black path). Unwholesome 
or negative Karma Includes: greed, anger, Ipnorance, pride, doubt, 
wrong views, killing, stealing, sexual misconduct, and unwholesome 
thoughts. According to the Sigalaka Sutra, there are four causes of 
unwholesome or evil actions: unwholesome action springs from 
attachmert, 1ll-wIll, ignorance, and fear. According to the Sigalaka 
Sutra, the Buddha taught: “If the Ariyan disciple does not act out of 
attachment, 1lI-will, folly or fear, he will not do evil from any one of 
the four above mentioned causes.” In the Dharmapada Sutra, the 
Buddha taught: “As rust sprung from 1ron eafs 1tself away when arisen, 
Just like 1ll deeds lead the doer to a miserable state (Dharmapada 240). 
There are three kinds of unwholesome paths (the states of woe, realms 
of woe, evil realms, or evil ways). Also called evil ways or three evil 
paths, or destinmes of hells, hungry ghosts and animals. These are three 
paths which can be taken as states of mind, 1.e., when someone has a 
vicious thought of killing someone, he 1s effectively reborn, for that 
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moment, in the hells. Sentient beings In evil realms do not encounter 
the Buddhadharma, never cultivate goodness, and always harm others. 
Sometimes the Asura realm 1s also considered an unwholesome or evil 
realm because though they have heavenly merits, they lack virtues and 
have much hatred. There are four fundamental unwholesome passlons. 
These four are regarded as the fundamental evil passions orIgInating 
from the view that there 1s really an eternal substance known as ego- 
soul. #ï7rsí, the belief in the existence of an ego-substance. Secønd, 
Ipnorance about the ego. 7rđ, conceit about the ego. The fourth 
fundamental unwholesome passion 1s self-love. All karmas are 
controlled by the threefold deed (body, speech, and mind). Three deeds 
of the body, four deeds of the mouth, and three deeds of the mind. 
According to Buddhism, evil phenomena refers to supernatural 
phenomena which are said to be side effects of cultivation, such as 
clairvoyance and othe magical abilities, as well as hallucinations. They 
are considered to be distractions, and so meditafors are taught to Ignore 
them as much as possible and to concentrate on meditative practice 
only. “Akusala” 1s a Sanskrit term for “bonds of assumptions of bad 
states.” These are obstructions of body (kayavarana) and of mind 
(manas-avarana). Some Buddhist exegetes also add the third type, 
obstructions of speech (vag-avarana). These are said to be caused by 
influences of past karma, In Imitation of past activities, and are the 
subtle traces that remain after the afflictions (Klesa) have been 
destroyed. An example that 1s commonly given 1s of an Arhat, who has 
eliminated the afflictions, seeing a monkey and Jumping up and down 
while making noises like a monkey, but the subtle traces still remain 
deep In the conscious. According to Buddhism, an unwholesome person 
means an evil person, one who has evil ideas of the doctrine of 
voidness, to deny the doctrine of cause and effect. Thus, the Buddha 
advises us not make friends with wicked ones, but to assoclate only 
with good friends. He points out very clearly that If we yearn for life, 
we should avoid wickedness like we shun poIson because a hand free 
from wound can handle poison with Iimpurity. The dhammas of the 
good ones do not decay, but go along with the good ones to where 
meritorious actions wIll lead them. Good actions will welcome the well 
doer who has gone from this world to the next world, Just as relatIves 
welcome a dear one who has come back. So the problem poses Itself 
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very clear and definite. Wickedness and goodness are all done by 
oneself. Wickedness wIll lead to dispute and to war, while øgoodness 
wIill lead to harmony, to friendliness and to peace. Also according to 
the Buddhism, the unwholesome people are those who commit 
unbelievable crimes and whose minds are filled with greed, hatred and 
Ipnorance. Those who commit lying, øgossip, harsh speech, and double- 
tongued. Those who abuse others” good heart; those who cheat others 
for their own benefits; those who kill, steal; those who act lascIviously; 
those who think of wicked plots; those who always think of wicked 
(evil) scheme. There are three unwholesome paths or three evil paths: 
hells, hungry ghosts, and animals. Great Master Ying-Kuang reminded 
Buddhist followers to singlemindedly recite the Buddhaˆ's name If they 
wish for their mind not to be attaching and wandering to the external 
world. Do not forget that death 1s lurking and hovering over us, It can 
strike us at any momert. lf we do not wholeheartedly concentrate to 
practce Buddha Recitation, praying to gain rebirth to the Western 
Pureland, then 1f death should come suddenly, we are certain to be 
condemned to the three unwholesome realms where we must endure 
innumerable sufferings and sometime infinite Buddhas have in turn 
appeared In the world, but we are still trapped ¡n the evil paths and 
unable to find liberation. Thus, cultivators should always ponder the 
1mpermanence of a human life, while death could come at any moment 
without warning. We should always think that we have committed 
infinte and endles unwholesome karmas In our former life and this 
le, and the sufferings awaltting for us in the unwholesome realms. 
Upon thinking all these, we will be awakened In every moment, and 
we no longer have greed and lust for the pleasures of the five desires 
and six elements of the external world. If condemned to hell, then we 
wIll experlence the torturous and agonizing conditions of a moutain of 
swords, a forest of knives, stoves, frying pans; in each day and night 
living and dying ten thousand times, the agony of pain and suffering 1s 
1nconcervable. If condemned to the path of hungry ghost, then the body 
1s hideously ugly wreaking foul odors. Stomach 1s large as a drum but 
neck Is as small as a needle; though starving and thirsty, the offenders 
cannot eat or drink. When seeing food and drinks, these Items 
transform Into coals and fires. Thus, they must endure the torture and 
suffering of famine and thirst, throwing, banging their bodies agaInst 
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everything, crying out In pain and agony for tens and thousands of 
kalpas. If condemned to the animal realm, then they must endure the 
karmic consequences of carrying and pulling heavy loads, get 
slaughtered for food, or the strong prey on the weak, mind and body 
always paranoid, friphtened, and fearful of being eaten or killed, 
without having any moment of peace. There are five kinds of 
unwholesome deeds 1n this world. The first kinmd oƒ unwholesome deed 
¡s Cruelfy: EVvery creature, even Insects, strIves agaInst one another. 
The strong attack the weak; the weak deceive the strong; everywhere 
there 1s fighting and cruelty. The second kind oƒ unwholesome deed is 
Deception and lack oƒ Sincerifty: There 1s a lack of a clear demarcation 
between the rights of a father and a son, between an elder brother and 
a younger; between a husband and a wIfe; between a senior relative 
and a younger. Ôn every occasion, each one desires to be the highest 
and to profit off others. They cheat each other. They don”t care about 
sincerity and trust. The third kind oƑƒ unwholesome deed is wicked 
behavior that leads t†o lInjustice and wickedness: There 1s a lack of a 
clear demarcatlon as to the behavior between men and women. 
Everyone at times has Impure and lasvicious thoughts and desires that 
lead them Into questlonable acts and disputes, fighting, InJustice and 
wickedness. The ƒfourth kind oƑ unwholesome deed ¡is Disrespect the 
rights oƒ others: There 1s a tendency for people to disrespect the rights 
Of others, to exaggerate their own Imporfance at the expense of others, 
to set bad examples of behavior and, being unJust In their speech, to 
decerve, slander and abuse others. The ƒfiƒth kind oƒ unwholesome deed 
1$ fo neglect their dufies: There 1s a tendency for people to neglect theIr 
dutIles towards others. They think too much of their own comfort and 
theirr own desires; they forget the favors they have received and cause 
annoyance to others that often passes Into øreat InJustice. According to 
the Long Discourses of the Buddha, Sangiti Sutra, there are eight 
unwholesome factors: wrong views, wrong thinking, wrong speech, 
wrong action, wrong livelihood, wrong effort, wrong mindfulness, and 
wrong concentration. Eipht wrong perceptions of thought: desire, 
hatred, vexation with others, home-sickness, patrlotism or thoughts of 
the country's welfare, dislike of death, ambition for one”s clan or 
family, and sliphting or being rude to others. According to the SangitI 
Suta 1n the Long Discourses of the Buddha, there are nine 


580 


unwholesome causes of malice which are stirred up by the thought 
“There 1s no use to think that a person has harmed, 1s harming, or wIll 
harm either you, someone you love, or someone you hate”. #¡zsí, he 
has done me an InJury. Second, he 1s doing me an Injury. Third, he wIll 
do me an InJury. Fourh, he has done an InJury to someone who 1s dear 
and pleasant to me. #7⁄h, he 1s doIing an Injury to someone and 
pleasant to me. S¡x/h, he wIll do an InJury to someone who 1s dear and 
pleasant to me. Seweníh, he has done an InJury to someone who 1s 
hateful and unpleasant to me. Eiehíh, he 1s doIng an InJury to someone 
who 1s hateful and unpleasant to me. Minh, he will do an InJury to 
someone who 1s hateful and unpleasant to me. Ancient virtues taught 
on unwholesome doings as followed: “Those who spit at the sky, 
1mmediately the spit wIll fall back on their face.” Or to harbor blood to 
SpIt at someone, the mouth 1s the first to suffer from filth. Five practical 
suøgpestions to prevent evil thoughts given by the Buddha. #?rsí, 
harbouring a good thought opposite to the encroaching one, e.g., 
loving-kindness In the case of hatred. Second, reflecting upon possible 
evil consequences, e.ø., anger sometIimes results in murder. 7?#rd, 
simple neglect or becoming wholly inattentive to them. Fourth, tracing 
the cause which led to the arising of the unwholesome thoughts and 
thus forgetting them In the retrospective process. #7ƒ?h, direct physical 
force. In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Let's hasten up to 
do good. Lets restrain our minds from evil thoughts, for the minds of 
those who are slow In doing good actions delight in evil (Dharmapada 
116). If a person commits evil, let him not do 1t again and again; he 
should not reJoIce therein, sorrow 1s the outcome of evil (Dharmapada 
117). Even an evil-doer sees good as long as evil deed has not yet 
ripened; but when his evil deed has ripened, then he sees the evil 
results (Dharmapada 119). Do not disregard (underestimate) small evIl, 
saying, “It will not matter to me.” By the falling of drop by drop, a 
water-Jar 1s filled; likewise, the fool becomes full of evil, even 1f he 
gathers It litle by litle (Dharmapada 121). A merchant with great 
wealth but lacks of companions, avoids a dangerous route, Just as one 
desiring to live avoids poison, one should shun evil things In the same 
manner (Dharmapada 123). With a hand without wound, one can touch 
pOoIson; the poison does not afftect one who has no wound; nor 1s there 
1ll for him who does no wrong. (Dharmapada 124). Whoever harms a 
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harmless person who 1s pure and guiltless, the evil falls back upon that 
fool, like dust thrown against the wind (Dharmapada 125). Some are 
born in a womb; evil-doers are reborn In hells; the righteous people go 
to blissful states; the undefiled ones pass away Into Nirvana 
(Dharmapada 126). Neither In the sky, nor in mid-ocean, nor In 
mountain cave, nowhere on earth where one can escape from the 
consequences of his evil deeds (Dharmapada 127). The evil 1s done by 
oneself; 1t 1s self-born, 1t 1s self-nursed. Evil grinds the unwise as a 
dđiamond grinds a preclous stone (Dharmapada 161). Bad deeds are 
easy to do, but they are harmful, not beneficial to oneself. On the 
contrary, 1t Is very difficult to do that which 1s beneficial and good for 
oneself (Dharmapada 163). The foolsh man who slanders the 
teachings of the Arhats, of the righteous and the Noble Ones. He 
follows false doctrine, ripens like the kashta reed, only for Ifs own 
destruction (Dharmapada 164). By oneself the evil is done, by oneself 
one 1s defiled or purified. Purity or impurity depend on oneself. No one 
can purIfy another (Dharmapada 165). Not to slander, not to harm, but 
to restrain oneself in accordance with the fundamental moral codes, to 
be moderate In eating, to dwell in secluded abode, to meditate on 
higher thoughts, this 1s the teaching of the Buddhas (Dharmapada 
185).” In the Forty-Pwo Sectons Sutra, the Buddha taught: “The 
Buddha said: “When an evil person hears about virtue and intentionally 
or voluntarily comes to cause trouble, you should restrain yourself and 
should not become angry or upbraid him. Then, the one who has come 
to do evil will do evil to hìmself.” There was one who, upon hearing 
that I protect the way and practice great humane compassion, 
intentionally or voluntarily came to scold me. [ was silent and did not 
reply. When he finished scolding me, I asked, “Ilf you are courteous to 
people and they do not accept your courtesy, the courtesy returns to 
you, does It not?” He replied, “It does.' I said, “NÑow you are scolding 
me but I do not receive 1t. So, the misfortune returns to you and must 
remain with you. Ít is Just as Inevitable as the echo that follows a sound 
or as the shadow that follows a form. In the end, you cannot avoid 1t. 
Therefore, be careful not to do evil.” An evil person who harms a sage 
1s like one who raises his head and spits at heaven. Instead of reaching 
heaven, the spitfle falls back on him. It 1s the same with one who 
throws dust Into the wind Instead of going somewhere else, the dust 


382 


returns to fall on the thrower”s body. The sage cannot be harmed; 
misdeed will inevitably destroy the doer.” 

Sixth, Overcoming QObstructions and Challenges through Keeping 
Precepfs: Discipline or morality consists In observing all the precepts 
lad down by the Buddha for the spiritual welfare of his discIples. 
Discipline (training in moral discipline) wards off bodily evil. Learning 
by the commandments or cultivation of precepts means putting a stop to 
all evil deeds and avoiding wrong doings. At the same time, one should 
try one”s best to do all good deeds. Learning by the commandments or 
prohibitions, so as fo guard against the evil consequences of error by 
mouth, body or mind. Every one of us knows that holding precepts 
means holding precepts, but when challenges comes, we break the 
precepts instead of holding them. Keeping precepts teaches us that we 
cannot truly save others unless we remove our own cankers by living a 
moral and upright life. However, we must not think that we cannot 
guide others Just because we are not perfec(t ourselves. Keeping 
precepts 1s also a good example for others to follow, this 1s another 
form of helping others. Holding the precepts also means to observe the 
precepts with the mind that does not move. No matter what state you 
encounter, your mind does not move. According to the 
Mahaparinibbana Sutta and the Sangiti Sutta in the Long Discourses of 
the Buddha, there are five advantages to one of good morality and of 
success In morality. Flirst, through careful attention to his affatrs, he 
gaIns much wealth. Second, precept keeper gets a øood reputation for 
morality and good conduct. Third, whatever assembly he approaches, 
whether of Khattiyas, Brahmins, Ascetics, or Householders, he does so 
with confidence and assurance. Fourth, at the end of his life, he dies 
unconfused. Fifth, after death, at breaking up of the body, he arIses In a 
good place, a heavenly world. According to the Uttarasanghati Sutra, 
there are five benefits for the virtuous In the perfecting of virtue. Flirst, 
one who 1s virtuous, possessed of virtue, comes Into a large fortune as 
consequence of diligence. Second, one who 1s virtuous, possessed of 
virtue, a falr name 1s spread abroad. Thĩrd, one who 1s virtuous, 
possessed of virtue, enters an assembly of Khattiyas, Brahmans, 
householders or ascetIcs without fear or hesitation. Fourth, one who 1s 
virtuous, đies unconfused. Flifth, one who 1s virtuous, possessed of 
virtue, on the break up of the body after death, reappears in a happy 
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destiny or In the heavenly world. In the Dharmapada Sutra, the 
Buddha taught: “The scent of flowers does not blow against the wind, 
nor does the fragrance of sandalwood and Jasmine, but the fragrance of 
the virtuous blows against the wind; the virtuous man pervades every 
direction (Dharmapada 54). Of little account 1s the fragrance of sandal- 
wood, lotus, Jasmine; above all these kinds of fragrance, the fragrance 
of virtue 1s by far the best (Dharmapada 55). Of little account 1s the 
†ragrance of sandal; the fragrance of the virtuous rises up to the øods as 
the highest (Dharmapada 56). Mara never finds the path of those who 
are virtuous, careful in living and freed by rght knowledge 
(Dharmapada 57). To be virtue until old age 1s pleasant; to have 
steadfast faith 1s pleasant; to attain wisdom 1s pleasant; not to do evIÏ 1s 
pleasant (Dharmapada 333). 

Seventh, (Overcoming (ObstrucHons and (Challenges by Not 
Breaking Precepfs: According to Buddhism, breaking precepts means 
to violate or to break religious commandments. Breaking precepts alos 
means to turn one”s back on the precepts. To offend against or break 
the moral or ceremonial laws of Buddhism. The Buddha taupht in the 
thirty-sixth of the forty-eight secondary precepts In the Brahma-Net 
Sutra: "[ vow that I would rather pour boiling mefal in my mouth than 
allow such a mouth ever to break the precepts and still partake the food 
and drink offered by followers. I would rather wrap my body In a red 
hot metal net than allow such a body to break the precepts and still 
According to the 
Mahaparinibbana Sutta and the Sangiti Sutta in the Long DIscourses of 
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wear the clothing offered by the followers. 


the Buddha, there are five dangers to the Immoral through lapsing from 
morality (bad morality or failure in morality). First, precept breaker 
suffers great loss of property through neglecting his affairs. Second, 
precept breaker gets bad reputation for mmmorality and misconduct. 
Third, whatever assembly the precept breaker approaches, whether of 
Khattiyas, Bramins, Ascetics, or Householders, he does so differently 
and shyly. Fourth, at the end of his life, he dies confused. Fifth, after 
death, at the breaking up of the body, he arises In an evil state, a bad 
fate, in suffering and hell. 

Eighth, Overcoming (Obsfructions and Challenges Through the 
Cultivaton gƑ Doing no Evi, Doing Only Good, and Purjfying the 
Mnd: In order to reduce demonic obstrucflons as welÏ as to terminate 
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the suffering and affliction In life, The Buddha advises his fourfold 
disciple: “Do no evil, to do only good, to purify the mìnd.” In the 
Agama Sutra, the Buddha taught: “Do not commit wrongs, devoutly 
practice all kinds of good, purify the mind, that”s Buddhism”, or “ “To do 
no evil, to do only good, to purify the wIll, 1s the doctrine of all 
Buddhas.” These four sentences are said to Iinclude all the Buddha- 
teaching. The Buddha”s teachings in the Dharmapada Sutra: “À wIse 
man should abandon the way of woeful states and follows the bright 
way. He should go from his home to the homeless state and live in 
accordance with the rules for Sramanas (Dharmapada 87). A wise man 
should purge himself from all the Impurities of the mind, give up 
sensual pleasures, and seek great delight in Nirvana (Dharmapada 86). 
Those whose minds are well-trained and well-perfected In the seven 
factors of enliphtenment, who give up of grasping, abandon defiled 
minds, and eradicate all afflictions. They are shinning ones and have 
completely liberated and attained Nirvana even 1n this world 
(Dharmapada 89).” However, the Buddha”s teachings are usually easy 
to speak but very difficult to put in practice. Yes† “Not to commIit any 
sin, to do good, to pur1fy one”s mind.” Buddha”s teaching 1s sO ©asSY fO 
speak about, but very difficult to put Into practice. The Buddha”s 
teaching 1s so easy that a child of three knows how to speak, but it 1s sO 
difficult that even an old man of eighty finds 1t difficult to practice. 
According to the Forty-Two Sections Sutra, Chapter 18, the Buddha 
said: “My Dharma 1s the mindfulness that 1s both mindfulness and no- 
mindfulness. It is the practice that 1s both practice and non-practice. Ït 
IS WOrds that are words and non-words. It 1s cultivation that 1s 
cultivation and non-cultivation. Those who understand are near fO 1(; 
those who are confused are far from It indeed. The path of words and 
language 1s cut off; it cannot be categorized as a thing. If you are off 
(removed) by a hair”s breadth, you lose 1t in an Instant.” 

Ninh, (Overcoming (Obstr~cHons and  Challenges through 
subduing Greed, Anger, and jJealousy: Craving here means greed, 
affection, or desire for worldly wealth. Most people define happiness 
as the satisfaction of all desires. The desires are boundless, but our 
ability to realize them 1s not, and unfulfilled desires always create 
suffering. When desires are only partially fulfilled, we have a tendency 
fo continue to pursue until a complete fulfillment 1s achieved. Thus, we 
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create even more suffering for us and for others. We can only realize 
the true happiness and a peaceful state of mind when our desires are 
few. The Buddha taught: “Craving and desire are the cause of all 
unhappiness or suffering. Everything sooner or later must change, so do 
not become attached to anything. Instead devote yourself to clearing 
your mind and finding the truth, lasting hapiness.” Knowing how to feel 
satisfiied with few possesslons help us destroy greed and desire. This 
means being content with materlal conditions that allow us to be 
healthy and strong enough to cultivate. This 1s an effective way to cut 
through the net of passions and desires, attain a peaceful state of mind 
and have more time to help others. Anger 1s an emotional response to 
something that 1s Inapproprlate or unJust. If one does not obtain what 
one 1s øreedy can lead to anger. Anger 1s an emotion Involved 1n self- 
protection. However, according to Buddhist doctrines, anger manIfests 
1fself in a very crude manner, destroying the practitioner in a most 
effective way. The Buddha taught that in order to subdue anger and 
resentment, we must develop a compassionate mind by meditating on 
loving kindness, pity and compassion. The Buddha taught: “Bandits 
who steal merits are of no comparison to hatred and anger. Because 
when hatred and anger arIse, inevitable Iinnumerable karma wIll be 
created. lImmediately thereafter, hundreds and thousands of 
obstucions wIllÐ appear, masking the proper teachings of 
enlightenment, burying and dimming the Buddha Nature. Therefore, a 
thought of hatred and anger had Just barely risen, ten thousands of 
karmic doors wIll open Immediately. Ít 1s to say with Just one thought of 
hatred, one must endure all such obstructons and obstacles.” In 
Buddhism, Avidya 1s noncognizance of the four noble truths, the three 
precIous ones (triratna), and the law of karma, etc. Avidya 1s the first 
link of conditionality (pratityasampada), which leads to entanglement 
of the world of samsara and the root of all unwholesome 1n the world. 
Thịs 1s the primary factor that enmeshes (làm vướng víu) beings In the 
cycle of birth, death, and rebirth. In a Buddhist sense, 1t refers to lack 
of understanding of the four noble truths (Arya-satya), the effects of 
actions (karma), dependent arising (pratitya-samutpada), and other key 
Buddhist doctrines. For practitioners, Ignorance 1s not seeing things as 
they really are. It 1s failing to understand the truth about life. ÀAs long as 
we have not develop our minds to obtain wIsdom, we remain 1gnorant 
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of the tru nature of things. According to Buddhism, ignorance means 
regarding the self as real. Due to Ignorance, people do not see things as 
they really are, and cannot distinguish between right and wrong. They 
become blind under the delusion of self, clinging to things which are 
1mpermanent, changeable, and perishable. Once anger arises, one has 
nothing but “ignorance.” In order to eliminate “ignorance,” you should 
medifate on causality. All of our psychological problems are rooted In 
Ipnorance, 1n delusion. lgnorance 1s the crowning corruption. Our 
greeds, hates, conceits and a host of other defilements go hand In hand 
with our Ignorance. In Buddhism, Jealousy means to be Jealous of 
another person thinking he or she has more talent than we do (to 
become envious of the who surpass us in one way or other). Jealousy 
can be a consuming fire In our mind, a state of suffering. In meditation, 
1Í we want to eliminate Jealousy, we should see and feel It without 
Judgment or condemnatlon for Judgment and condemnatlon only 
nourish Jjealousy 1n our mind. To refrain from greed, anger, Jealousy, 
and other evil thoughts to which people are subJect, we need strength 
of mind, strenuous effort and vigilance. When we are free from the cIty 
life, from nagging preoccupation with dally life, we are not tempted to 
lose control; but when we enter In the real sociIety, 1t becomes an effort 
to check these troubles. Meditation wIll contribute an Iimmense help to 
enable us to face all this with calm. There are only two points of 
divergence between the deluded and the enlightened, 1.e., Buddhas and 
Bodhisattvas: purity 1s Buddhahood, defilement 1s the state of sentient 
beings. Because the Buddhas are in accord with the Pure Mind, they 
are enliphtened, fully endowed with spiritual powers and wisdom. 
Because sentient beings are attached to worldly Dusts, they are 
deluded and revolve in the cycle of Birth and Death. To practice Pure 
Land 1s to go deep Into the Buddha Recitation Samadhi, awakening to 
the Oniginal Mind and attaninng Buddhahood. Therefore, IÝ any 
deluded, agitated thought develops during Buddha Recttation, 1t should 
be severed Immediately, allowing us to return to the state of the Pure 
Mind. This ¡is the method of counteracting afflictions with the 
meditating mind. 

Tenth, @vercoming Q@bstrucfions and Challenges through Striving 
to Be Content With Few Desires and Be Satisfied With What We Have 
At Thủs Very Momenf: Content with few desires. “Thiểu Dục” means 
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having few desires; “tri túc” means being content. Knowing how to feel 
satisied with few possessions means being content with materlal 
conditions that allow us to be healthy and strong enough to practice the 
Way. “Knowing how to feel satisfied and being content with material 
conditions” 1s an effective way to cut through the net of passions and 
desires, attain a peaceful state of body and mind and accomplish our 
supreme goal of cultivation. Being content with few desires means 
having few desires. Here “desires” Include not only the desire for 
money and material things but also the wIsh for status and fame. It also 
Iindicates seeking the love and service of others. In Buddhism, a person 
who has attained the mental stage of deep faith has very few desires 
and 1s Indifferent to them. We must note carefully that though such a 
person 1s Indifferent to worldly desires, he 1s very eager for the truth, 
that 1s, he has a great desire for the truth. To be indifferent to the truth 
1s to be slothful in life. To be content with few desires also means to be 
satisfied with little material gain, that 1s, not to feel discontented with 
one”s lot and to be free from worldly cares. Nevertheless, this does not 
mean to be unconcerned with self-improvement but to do one”s bestf In 
one”s work without discontent. Such a person wI1ll never be Ignored by 
those around him. But even If people around him ignored him, he 
would feel quite happy because he lives like a king from a spiritual 
poInt of view. We must have few desires In two areas: the desires for 
food and sex. Food and sex support Ignorance In perpetrating all sort of 
evil. Thus, Confucius taught: “Food and sex are part of human nature.” 
That 1s to say we are born with the craving for foods and sex. Why 1s 
that we have not been able to demolish our Ignorance, eliminafe our 
afflictions, and reveal our wIsdom? Because we always crave for food 
and sex. Sincere Buddhists should always remember that food gI1ves 
rise to sexual desire, and sexual desire gives rise to Ignorance. Once 
the desire for food arises, the desire for sex arlses as well. Men are 
aftracted to beautiful women, and women are charmed by handsome 
men. People become Infatuated and obsessed and cannot see through 
therr desires. The nourishment from the food we eat 1s transformed Into 
reporductive essence; and once that essence 1s full, sexual desire 
arises. Sincere Buddhists should always remember that the less tasty 
the food 1s, the better. Food should not be regarded as too Importfant. 
Sincere Buddhists should practice moderation and eat only enough to 
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sustain ourselves. We should neither eat very rích food, nor eat spolÏt 
food, for either one could ruin our health. To be satisfied with what we 
have at this very moment means satisfaction or contentment 1s a 
characteristic of the really happy Individual. The ordinary people seem 
to thínk that it 1s difficult to cultivate and develop contentment. 
However, with courage and determinatlon to control one”s evil 
Iinclination, as well as to understand the consequences of these evil 
thoughts, one can keep the mind from being soiled and experience 
happIness through contentment. For those who have wisdom, know 
how to apply themselves and are able to endure life, and are able to 
thnk cleverly, wil fnd peace in his fate under whatever 
circumstances. With the conditions of wealth, one safIsfles and 1s at 
peace with being wealthy; with the conditions of poverty, one satIsfies 
and 1s at peace with being Impoverished. In fact, in our lifetime, we 
engage 1n all kinds of activities, think and calculate every imaginable 
method without abandoning any plot, so long as 1t 1s beneficial, but 
whether or not our actlons affect others we never care. We have been 
doing all these for what? For a better life, clothes, house, and for 
storing more money. If we think carefully, we will see that the sun 
rIses, reaches 1fs stand still, and then it will set and disappears In the 
evening; a full moon will soon become haÏlf, quarter, then lose 1ts 
brightness; mountains become deep canyons; oceans become hills of 
berries, etc. The way of life has always been rise and fall, success and 
failure, victory and defeat, lost and found, together and apart, life and 
death, etc., goes on constantly and there 1s absolutely nothing that 
remain unchanged and eternal. People with wisdom should always 
satilsfy with their current circumstances. The Buddha extols simple 
living as being more conducive to the development of one”s mind. 
Thus, the Buddha always preaches the self-contentmernt for the benefit 
of the Bhikkhus as follow: The robes or clothes they receive, whether 
coarse or fine; alms or food they receive, whether unpalatable or 
deliclous; the abodes or houses they receive, whether simple or 
luxurious. Those who satisfy with these three conditions can reduce the 
desires, and at the same time develop the habits and values of simple 
living. Satisfaction or contentment 1s a characteristic of the really 
happy Individual. The ordinary people seem to think that 1t 1s difficult 
to cultivate and develop contentment. However, with courage and 
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determination to control oneˆ”s evil inclination, as welÏ as to understand 
the consequences of these evil thoughts, one can keep the mind from 
being soiled and experIence happiness through contentment. For those 
who have wisdom, know how to apply themselves and are able to 
endure life, and are able to think cleverly, wIll find peace 1n his fate 
under whatever circumstances. With the conditons of wealth, one 
satisfes and 1s at peace with being wealthy; with the conditions of 
poverty, one satisfies and 1s at peace with being Impoverished. In fact, 
1n our lifetime, we engage in all kinds of activities, think and calculate 
every Imaginable method without abandoning any plot, so long as If 1S 
beneficial, but whether or not our actions affect others we never care. 
We have been doing all these for what? For a better lie, clothes, 
house, and for storing more money. If we think carefully, we will see 
that the sun rises, reaches Its stand still, and then it will set and 
disappears In the evening; a full moon will soon become haÏlf, quarter, 
then lose 1fs brightness; mountains become deep canyons; oceans 
become hills of berries, etc. The way of life has always been rise and 
fall, success and failure, victory and defeat, lost and found, together 
and apart, le and death, etc., goes on constantly and there Is 
absolutely nothing that remain unchanged and eternal. People with 
wisdom should always satisfy with their current circumstances. The 
Buddha extols simple living as being more conducive to the 
development of one”s mind. Thus, the Buddha always preaches the 
self-contentment for the benefit of the Bhikkhus as follow: The robes 
or clothes they receive, whether coarse or fine; alms or food they 
receive, whether unpalatable or delicious; the abodes or houses they 
receive, whether simple or luxurious. Those who satisfy with these 
three conditions can reduce the desires, and at the same time develop 
the habits and values of simple living. Devout Buddhists should always 
remember that to Buddhism, sensual pleasure are something fleeting, 
something that comes and goes. Can something be really called 
“Happiness” when 1t 1s here one moment and gone the next? Is It really 
so enjoyable to go around hunting for something so ephemeral, which 
1s changing all the time? Look at the amount of trouble we have to øo 
through to get all those sensual pleasures which we think wIll bring us 
happiness. Some people have such strong desire for pleasure that they 
wIll break the law, commit brutal crimes and cause others to suffer Just 
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so they can experlence these pleasures. They may not understand how 
much suffering they themselves will have to endure In the future as a 
consequence of the unwholesome acts they have committed. Even 
ordinary people may become aware that a disproportionate amount of 
suffering 1s necessary to bring together a few moments of happIness so 
much that 1t really 1s not worth 1t. Devout Buddhists should always 
remember that suffering will always follow craving. All the problems 
1n this world are rooted in the desire for pleasure. Ít 1s on account of the 
need for pleasure that quarrels occur within the family that neighbors 
do not get along well, that states have conflict and nations øo to war. Ït 
1s also on account of sense-based pleasures that sufferings, afflictions, 
and all kinds of problems plague our world, that people have gone 
beyond their humanness Into øreat cruelty and inhumanIty. 

Eleventh, (Overcoming (Obsfructions and Challenges through 
Sftrving (to Subdue Afffictions: Afflictions are distress, worldly cares, 
vexafions, and as consequent reincarnation. They are such troubles as 
desire, hate, stupor, pride, doubt, erroneous views, etc., leading fo 
paiful results 1n future rebirths, for they are karma-messengers 
executfing Ifs purpose. Klesa also means “negative mental factors,” that 
lead beings to engage In non-virtuous actions, which produce karmic 
results. Afflictions are all defilements that dull the mind, the basIs for 
all unwholesome actions that bind people to the cycle of rebirths. 
Afflictions also mean all defilements that dull the mind, the basis for all 
unwholesome actions as well as kinks that bind people to the cycle of 
rebirths. People also call Afflictions the thirst of Mara. In order to 
aftain enliphtenment, the number one prlorIty 1s fo eliminate these 
defilemenfs by practicing meditation on a regular basis. Practitloners of 
mindfulness subdue afflictions in four basic ways: Subduing afflictions 
with the mind by going deep Into meditation or Buddha recttation. 
Subduing afflicions with noumenon. When deluded thoughts arise 
which cannot be subdued with mind through meditation or Buddha 
recitation, we should move to the next step by visualizing principles. 
Whenever afflictions of greed develops, we should visualize the 
pñnciples of Impurity, suffering, Impermanence and no-self. When 
anger arIses, we should visualize the principles of compassion, 
forgiveness and emptiness of all dharmas. Subduing afflictions with 
phenomena. When meditation, Buddha recitation and Noumenon don't 
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work for someone with heavy karma, leaving phenomena (external 
form/leaving the scene) can be used. That 1s to say to leave the scene. 
When we know that anger or quarrel 1s about to burst out, we can leave 
the scene and slowly sip a glass of water to cool ourselves down. 
Subduing afflictions with repentance and recifafion sufras, mantras, or 
reciting the noble name of Amitabha Buddha. 

Twcljfth, (Overcoming (ObstrucHions and Challenges through 
Sfriving to Culfiyate the Ten Good Acfions and Deya-Gafi: According 
to the Mahayana Buddhism, there are ten meritorious deeds, or the ten 
paths of good action. First, to abstain from killing, but releasing beings 
1S øood; second, to abstain from stealing, but giving 1s good; third, to 
abstain from sexual misconduct, but being virtuous 1s good; fourth, to 
abstain from lying, but telling the truth 1s good; fifth, to abstain from 
speaking double-tongued (two-faced speech), but telling the truth 1s 
good; sixth, to abstain from hurffUl words (abusive slander), but 
speaking loving words Is gøood; seventh, to abstain from useless 
øossipIing, but speaking useful words; eighth, to abstain from being 
greedy and covetous; ninth, to abstain from being angry, but being 
gentle 1s good; tenth, to abstain from being attached (devoted) to wrong 
views, but understand correctly 1s good. According to the Vimalakirtl 
Sufra, chapter ten, the Buddha of the Fragrant Land, Vimalakirti said to 
Bodhisattvas of the Fragrant Land as follows: “As you have said, the 
Bodhisattvas of this world have strong compassion, and their lifelong 
works of salvation for all living beings surpass those done 1n other pure 
lands during hundreds and thousands of aeons. Why? Because they 
achieved ten excellent deeds which are not required in other pure 
lands.” What are these ten excellent deeds? They are: using charIty 
(dana) to succour the poor; using precept-keeping (sila) to help those 
who have broken the commandments; using patilent endurance (ksantI) 
to subdue their anger; using zeal and devotion (virya) to cure theIr 
remissness; using serenity (dhyana) to stop their confused thoughts; 
using wisdom (praJna) to wipe out ignorance;putting an end to the 
eight distressful conditions for those suffering from them; teaching 
Mahayana to those who cling to Hinayana; cultivation oŸ øgood roots for 
those In want of merifs; and using the four Bodhisattva winning devices 
for the purpose of leading all living beings to themr goals (n 
Bodhisatva development). According to Hinayana Buddhism, 
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according to Most Venerable Narada, there are ten kinds of good 
karma or meritorlous actilons which may ripen in the sense-sphere. 
Generosity or charity which yields wealth; morality gIves bírth In 
noble families and In sfates of happiness; medifation gives bírth In 
realms of form and formless realms; reverence 1s the cause of noble 
parentage; service produces larger retinue; transference of merIt acts 
as a cause fo gIve in abundance In future births; reJoicing In other”s 
merit 1s productive of Joy wherever one 1s born; reJoicing 1n other”s 
merIt IS also øeting praise to oneself; hearing the dhamma 1s 
conductive to wisdom; expounding the dhamma 1s also conducive to 
wisdom; taking the three refuges results in the destruction of passlons, 
straiphtening one”s own views and mindfulness 1s conducIve to diverse 
forms of happiness. 

Thirteenth, (@vercoming Obstrucfions and Challenges Through 
Sfriving to Lef the Sorrowless Flowers Always Bloom In Qur Mimds: 
The opportunity our precIous human lives does not last forever. Sooner 
or later, death comes to everyone. The very true nature of our Ïives 1S 
1mpermanent, and death inevitable. When we first took birth, øiven the 
countless number of bodies Iinto which we have been born. Death 1s an 
1rrevocable result of living. Therefore, we should not Ignore 1f; on the 
confrary, 1t 1s good to think about 1t serlously. According to the Buddhist 
poInt of view, death 1s not an end but a means leading to another 
rebirth. The conscious mind only migrates from life to life. The starting 
poInt of such a process 1s Impossible to retrace. However, our exIstence 
1n samsara 1s not naturally Infinite. Also according to the Buddhist point 
Of view, If 1s possible to put an end to it. A seed has no beginning but 1t 
1s not naturally infinite, 1f we burn the seed we can destroy 1s potential 
to ørow. That 1s the end of it. The only way to do 1s to let the sorrowless 
flowers always bloom In our minds. Why? Because once the sorrowless 
flowers bloom In our minds, we no longer continue to grow any seed 
for this rebirth cycle. Due to our deluded mind, even in this present life, 
we are constantly operating with negative actions. We do not have 
much freedom from afflictive emotions. We are enslaved by them. We 
are prisoners of our own devices. For example, when anger rises In us, 
we become completely under the control of this afflictive emotion. Ït 
makes us think and act in ways we do not want to. IÝ we step back and 
look In a mirror when we become angry, we will see what anger has 
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done to us. We will see anger”s power to destroy us and others around 
us. We might wonder 1f 1t 1s indeed possible to explate a non-virtuous 
deed such as one of these five heinous crimes. According to 
“Prasanghika Madhyamika,” any kind of negative deed can be 
explated. This Is a property of negativities. If we do not leave them 
unattended until they are ripen, we can purify them. Non-virtuous 
deeds are negative by nature but have the quality of being purified. 
There are people who believe that they can get away with whatever 
negative action they commit. They are those who do not believe In the 
law of cause and effect We have no comment on these people. 
Sincere Buddhists should always remember that according to the law of 
cause and effect, the consequences of any kind of act one commIts, 
Virfuous or non-virtuous, must be faced by that same person. In other 
words, each person 1s responsible for his own actions. And again, the 
only way to do this 1s to let the sorrowless flowers always bloom 1n our 
minds. Why? Because once the sorrowless flowers bloom 1n our minds, 
we are able to pur1fy all negative and non-virtuous deeds In the past; at 
the same time, we can avoid similar negative and non-virtuous deeds at 
the present and ¡in the future. However, the sorrowless flowers only 
bloom when we are content with few desires; or when we have few 
desires. Here “desires” Include not only the desire for money and 
material things but also the wish for status and fame. It also indicates 
seeking the love and service of others. In Buddhism, a person who has 
aftained the mental stage of deep faith has very few desires and 1s 
indifferent to them. We must note carefully that though such a person 1s 
indifferent to worldly desires, he 1s very eager for the truth, that 1s, he 
has a great desire for the truth. To be Indifferent to the truth 1s to be 
slothful in life. To be content with few desires also means to be 
satisied with litle materlal gain, that 1s, not to feel discontented with 
one”s lot and to be free from worldly cares. This does not mean to be 
unconcerned with self-improvement but to do one”s best In one”s work 
without discontent. Such a person wIll never be Ignored by those 
around him. But even 1f people around him Ignored him, he would feel 
quite happy because he lives like a king from a spiritual point of view. 
We must have few desires In two areas: the desires for food and sex. 
Food and sex support Ignorance In perpetrating all sort of evil. Thus, 
Confucius taught: “Food and sex are part of human nature.” That 1s to 
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say we are born with the craving for foos and sex. Why 1s that we have 
not been able to demolish our Ignorance, eliminate our afflictions, and 
reveal our wisdom? Because we always crave for food and sex. 
Sincere Buddhists should always remember that food gives rise to 
sexual desire, and sexual desire gIves rise to Ignorance. Once the 
desire for food arIses, the desire for sex arises as well. Men are 
aftracted to beautiful women, and women are charmed by handsome 
men. People become Infatuated and obsessed and cannot see through 
therr desires. The nourishment from the food we eat 1s transformed Into 
reporductive essence; and once that essence 1s full, sexual desire 
arises. Sincere Buddhists should always remember that the less tasty 
the food 1s, the better. Food should not be regarded as too Importfant. 
Sincere Buddhists should practice moderation and eat only enough to 
sustain ourselves. We should neither eat very rich food, nor eat spolÏt 
food, for either one could ruinn our health. Finally, the sorrowless 
flowers only bloom when we understands things as they really are, that 
1S seeing the Impermanert, unsatisfactory, and non-substantial or non- 
self nature of the five aggregates of clinging In ourselves. Ít 1s not easy 
to understand ourselves because of our wrong concep(s, baseless 
1llusions, perversions and delusions. It 1s so difficult to see the real 
person. The Buddha taupht that to be a real knower, we must Íirst see 
and understand the Iimpemanence of the five agøregates. He compares 
material form or body to a lump of foam, feeling to a bubble, 
perception to a mirage, mental formatlons or volitional activitles to 
water-lily plant which 1s without heartwood, and consciousness fo an 
1llusion. The Buddha says: “Whatever material form there be whether 
past, future or present, Internal, external, gross or subtle, low or lofty, 
far or near that material form 1s empty, unsubstantial and without 
essence. In the same manmner, the remaining agsregates: feeling, 
perception, mental formation, and consciousness are also empty, 
unsubstantial and without essence. Thus, the fÍive aggregates are 
Impermanent, whatever 1s Impermanent, that 1s  suffering, 
unsatisfactory and without self. Whenever you understand this, you 
understand yourselves.” To Buddhists, the blooming of the sorrowless 
flowers bloom also means the illumination of wisdom. In Buddhism, 
wisdom 1s of the highest Importance; for purification comes through 
wisdom, through understanding; and wisdom 1n Buddhism 1s the key to 
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enlightenment and final liberation. But the Buddha never praised mere 
Iintellect. According to hìm, knowledge should go hand in hand with 
purty of heart with moral excellence. Wisdom gained by 
understanding and development of the qualitles of mind and heart 1s 
wisdom par excellence. It is the knowledge of loving kindness, of 
compassion, of Joy, of letting go, of altruism, of understanding of the 
law of cause and effect, of wishing for freedom, of seeking 
enlightenment and emancipation for others. It 1s saving knowledge, and 
not mere speculation, logic or specIous reasoning. However, devout 
Buddhists never fall in love with wisdom; nor induce the search after 
wisdom; nor adore wisdom. Although wisdom really has 1fs signifilcance 
and bearing on mankind, devout Buddhists should use 1t as an 
encouragement of a practical application of the teaching that leads the 
follower to dispassion, enlightenment and final deliverance. Hoping 
that the sorrowless flowers are blooming everywhere, so that one day 
all beings wIll achieve Buddhahood togetherl 
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Niết Bàn 


Niết bàn là sự chấm dứt hoàn toàn những ham muốn và khổ đau 
phiền não. Niết Bàn là mục tiêu tối thượng của những người tu theo 
Phật. Khi chúng ta nói đến Niết Bàn chúng ta gặp phải những khó 
khăn trong việc diễn tả vì bản chất xác thực của một kinh nghiệm 
không thể và không bao giờ có thể được truyền đạt bằng ngôn từ. Kinh 
nghiệm này phải được mỗi người tự mình kinh qua, không có ngoại lệ. 
Chúng ta phải kinh qua việc chấm dứt khổ đau phiền não, những tai 
họa của luyến chấp, sân hận và vô minh. Khi chúng ta loại bổ được 
những nguyên nhân của khổ đau phiển não là chúng ta chứng nghiệm 
niết bàn cho chính mình. “Nirvana” là thuật ngữ Bắc Phạn chỉ “sự 
chấm dứt.” Từ “Nirvana” do sự kết hợp của tiếp đầu ngữ “nir” và căn 
ngữ động từ “va” có nghĩa là “thổi tắt” hay “dập tắt.” Đây là sự chấm 
dứt tiến trình hiện hữu của dục vọng để đạt tới niềm an lạc trường cửu. 
Niết bàn, chế ngự mọi dục vọng, đoạn tận luân hồi sanh tử. Đây là 
trạng thái cao nhất của hạnh phúc, bình an và thuần khiết. Đây cũng là 
mục tiêu tối hậu của mọi cố gắng của chư Phật tử (Mục tiêu tâm linh 
thù thắng trong Phật giáo), nhằm giải thoát khỏi sự tổn tại hạn hẹp. 
Niết bàn, trạng thái thoát khỏi tái sanh bằng cách diệt trừ mọi ham 
muốn và đoạn tận ngã chấp. Theo Kinh Lăng Già, Niết Bàn nghĩa là 
thấy suốt vào trú xứ của thực tính đúng chính thực tính (Niết Bàn giả 
kiến như thực xứ. “Nirvana” gồm “Nir` có nghĩa là ra khỏi, và “vana' 
có nghĩa là khát ái. Nirvana có nghĩa là thoát khỏi luân hồi sanh tử, 
chấm dứt khổ đau, và hoàn toàn tịch diệt, không còn ham muốn hay 
khổ đau nữa (Tịch diệt hay diệt độ). Niết Bàn là giai đoạn cuối cùng 
cho những ai đã dứt trừ khát ái và chấm dứt khổ đau. Nói cách khác, 
Niết Bàn là chấm dứt vô minh và ham muốn để đạt đến sự bình an và 
tự do nội tại. Niết Bàn với chữ “n” thường đối lại với sanh tử. Niết bàn 
còn dùng để chỉ trạng thái giải thoát qua toàn giác. Niết Bàn cũng 
được dùng theo nghĩa trở về với tánh thanh tịnh xưa nay của Phật tánh 
sau khi thân xác tiêu tan, tức là trở về với sự tự do hoàn toàn của trạng 
thái vô ngại. Trạng thái tối hậu là vô trụ Niết Bàn, nghĩa là sự thành 
tựu tự do hoàn toàn, không còn bị ràng buộc ở nơi nào nữa. Niết Bàn 
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là danh từ chung cho cả Tiểu Thừa lẫn Đại Thừa. Theo Kinh Lăng Già, 
Đức Phật bảo Mahamati: “Nầy Mahamati, Niết Bàn nghĩa là thấy suốt 
vào trú xứ của thực tính trong ý nghĩa chân thật của nó. Trú xứ của 
thực tính là nơi mà một sự vật tự nó trú. Trú trong chính cái chỗ của 
mình nghĩa là không xao động, tức là mãi mãi tĩnh lặng. Nhìn thấy suốt 
vào trú xứ của thực tính đúng như nó nghĩa là thông hiểu rằng chỉ có 
cái được nhìn từ chính tâm mình, chứ không có thể giới nào bên ngoài 
như thế cả.” Sau khi Đức Phật vắng bóng, hầu hết các thảo luận suy 
luận siêu hình tập trung quanh đề tài Niết Bàn. Kinh Đại Bát Niết Bàn, 
những đoạn văn bằng tiếng Bắc Phạn vừa được phát kiến mới đây, một 
ở Trung Á và đoạn khác ở Cao Dã Sơn cho thấy một thảo luận sống 
động về các vấn đề như Phật tánh, Chân như, Pháp giới, Pháp thân, và 
sự khác nhau giữa các ý tưởng Tiểu Thừa và Đại Thừa. Tất cả những 
chủ điểm đó liên quan đến vấn để Niết Bàn, và cho thấy mối bận tâm 
lớn của suy luận được đặt trên vấn để vô cùng quan trọng nầy. 

Sự giải thích tương đối nhất của Niết Bàn là trạng thái cao nhất 
của thiển định 'đã dừng mọi ý tưởng và cảm thọ.` Niết Bàn cũng còn 
gọi là sự tận diệt các thức, tức là sự thực nghiệm vô phân biệt, bởi lẽ 
vòng luân hồi sanh tử được thành hình qua dòng tâm thức, và Niết Bàn 
chính là sự tiêu diệt sanh tử, là thực tại của vô ngã. Bằng những 
phương tiện tu tập thiển định để trí tuệ hiện tiền sẽ tịnh chỉ được tiến 
trình hoạt động của ý thức. Phật giáo luôn luôn dùng một số từ phủ 
định để tạm mô tả trạng thái không thể diễn tả được của Niết Bàn như: 
“Đây là sự không sanh, không hữu, không tạo, không tác, vân vân. Niết 
Bàn là trạng thái không đất, không nước, không có cảnh giới Không vô 
biên xứ hoặc Thức vô biên xứ. Niết Bàn không đến, cũng không đi, 
không đứng, không sanh, không diệt, không bắt đầu, không chấm dứt. 
Như thế là sự chấm dứt đau khổ. Vì vậy Niết Bàn là vượt ra ngoài sự 
đau khổ. Nơi đó không có thay đổi, không sầu muộn, không ô nhiễm. 
Nơi đó an lạc và hạnh phúc. Đây chính là hải đảo, là nơi trú ẩn, nơi về 
nương và mục đích tối hậu. Thêm vào đó, thuật ngữ “Nibbana' trong 
kinh điển Pali rõ ràng biểu thị một thực thể thống nhất thường hằng, 
tổn tại, vượt khỏi tam giới. Đây là bản chất vô tận, không thể diễn tả 
được, không sanh, không diệt và vượt qua tất cả những phân biệt đối 
đãi, đồng nhất với vô ngã. 

Đức Phật nói rằng Niết Bàn là hạnh phúc, là niềm an lạc tối 
thượng, bất tử, không có tạo tác, nó vượt ra ngoài đất, nước, lửa, gió. 
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Nó không thể nào dò hay đo lường được. Ngài đã diễn tả Niết bàn 
bằng những danh từ sau đây: vô tận, bất tùy thế, vô song, tối thượng, 
tối cao, vượt ra ngoài, nơi nương tựa tối thượng, chu toàn, an toàn, hạnh 
phúc, duy nhất, vô trụ, bất khả diệt, tuyệt đối trong sạch, siêu thế, vĩnh 
cửu, giải thoát, và vắng lặng, vân vân. Niết Bàn có những đặc tánh 
tổng quát sau đây: thường trụ, tịch diệt, bất lão, thanh tịnh, giải thoát, 
vô vi, bất sanh, an lạc, diệt độ, diệt sanh tử, diệt tham dục, và chấm 
dứt hết thảy khổ đau để đi vào an lạc. Nên luôn nhớ rằng khi mà bạn 
còn tái sanh vào cõi Ta Bà thì bạn phải còn chuẩn bị cho cuộc hành 
trình dài từ đây về nơi vĩnh hằng. Việc quan trọng nhất là bạn phải 
thường xuyên tu tập từ đó có thể bạn sẽ được trí tuệ cần thiết cho cuộc 
hành trình này. Đừng tìm kiếm những gì siêu việt hay thần thông trong 
đời này mà phải luôn nhìn thẳng về cứu cánh cuối cùng của bạn là 
Niết Bàn. 

Chữ Niết Bàn có nghĩa là “đoạn diệt” và từ đó dẫn đến thanh tịnh. 
Một vấn đề được nêu lên ở đây là có phải Niết Bàn chỉ là trạng thái 
biến đổi của trí tuệ hay nó là một chiều khác của thực tại. Chữ Niết 
Bàn được dùng cho cả trạng thái tâm lý biến đổi lẫn một trạng thái 
siêu hình học. Trong giáo điển Phật giáo đã có đầy dẫy những diễn đạt 
cho thấy Niết Bàn là một trạng thái biến đổi của nhân cách và ý thức. 
Sự biến đối này được mô tả bằng những từ ngữ phủ định như đoạn diệt 
ái dục và luyến chấp, nhưng cũng có khi từ ngữ này được dùng trong 
khẳng định như sản sanh trí tuệ siêu việt và an bình. Theo triết lý Phật 
giáo, có bốn cách để diễn tả Niết Bàn: Thứ nhất là “Phủ Định”: Mô tả 
theo lối phủ định là phương thức thông thường nhất. Niết Bàn là bất tử, 
bất biến, bất diệt, vô biên, vô tác, vô sanh, vị sanh (chưa sanh), bất thệ, 
không bị hủy hoại, bất tạo, vô bệnh, vô lão, không còn đọa lạc vào 
chốn trầm luân, vô thượng, chấm dứt khổ đau, và giải thoát tối hậu. 
Thứ nhì là “Khẳng Định”: Niết Bàn là an bình, cực lạc, trí tuệ siêu 
việt, thanh tịnh và an ổn. Kỳ thật tất cả mọi thứ hữu hạn đều là vô 
thường. Bản chất chủ yếu của nó là sanh và diệt. Nó sanh ra rồi lại bị 
hủy diệt. Sự đoạn diệt của nó đem lại thanh tịnh và an lạc. Sự đoạn 
diệt cũng có nghĩa là chấm dứt tham ái và khổ đau trong trạng thái tâm 
an tịnh. Nói theo cách khẳng định, Niết Bàn cũng có nghĩa là cực lạc, 
là trí tuệ siêu việt, sự chiếu sáng, và ý thức thuần túy trong sáng. 7h 
ba là “Nghịch Lý”: Phương thức này thường được tìm thấy nhiều nhất 
trong Bát Nhã Ba La Mật Đa hay trong các giáo điển Trung Quán. 
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Niết Bàn trụ trong cảnh giới vô sở trụ. Con đường duy nhất để đạt đến 
mục đích này là chứng nghiệm rằng theo nghĩa tối hậu thì không có bất 
cứ mục đích nào để đạt đến. Niết Bàn là thực tại mà thực tại lại là 
không tánh. Tứ tư là “Tượng Trưng”: Sự mô tả theo cách tượng trưng 
khác với cách mô tả nghịch lý, nó tránh né lối diễn tả trừu tượng và 
thay vào đó lại sử dụng những hình ảnh cụ thể. Từ quan điểm này, 
Niết Bàn là chỗ an trú mát mẻ, là hòn đảo trong vùng ngập lụt, là bến 
bờ đằng xa, là Thánh thành, là nơi về nương, là chỗ che chở, là nơi 
dung thân an toàn. 

Theo Phật giáo, Niết Bàn có nhiều đặc tính: Thứ nhất, niết bàn có 
thể được vui hưởng ngay trong kiếp nầy như là một trạng thái có thể 
đạt được. 7hứ nhì, Niết bàn có bốn phẩm hạnh cao thượng hay những 
bản chất siêu việt của Như Lai được thuyết giảng trong Kinh Niết Bàn 
(đây là bốn phẩm hạnh rốt ráo của Đức Như Lai, có bốn đức nầy tức là 
đắc Đại Bát Niết Bàn của Đại Thừa: thường đức, thể của Niết Bàn 
thường hằng bất biến, không sinh diệt (không còn bị chi phối bởi vô 
thường); lạc đức, thể của Niết Bàn tịch diệt vĩnh an; ngã đức; tịnh đức, 
thể của Niết Bàn giải thoát khỏi mọi cấu nhiễm. Ngoài ra, Niết Bàn 
còn có những đặc tính khác: Thứ nhất là sự triệt tiêu hoàn toàn của 
ham muốn và đau khổ. Mục tiêu tối thượng của những người tu Phật. 
Trạng thái có thể đạt được bằng những ước vọng chánh đáng như thanh 
tịnh cuộc sống và tận diệt bản ngã. Phật đã nói về Niết Bàn như một 
nơi không sanh, không diệt. 7h nhì, niết bàn là một trạng thái tỉnh 
thần có thể chứng ngộ được. Sự kiện rõ ràng chứng tỏ Niết bàn không 
phải là một trạng thái hư vô. Thứ ba, niết bàn không phải là một nơi 
chốn hay một loại thiên đàng cho linh hồn trú ẩn trong đó. Niết Bàn là 
trạng thái chứng đắc tùy thuộc chính bản thân này, và trạng thái này có 
thể chứng nghiệm ngay trong đời này. Niết Bàn vượt ra ngoài sự diễn 
tả của văn tự ngôn ngữ. Nó vượt ra ngoài phạm trù thời gian và không 
gian mà phàm phu diễn tả. 7hứ ¡⁄, niết bàn là nơi (nếu chúng ta có thể 
tạm gọi như vậy) mà tham sân sĩ bị diệt tận và các lậu hoặc bị đoạn 
tận. Tuy nhiên, có một số tà kiến về Niết Bàn. Niết bàn là thường 
hằng vĩnh cửu; tuy nhiên tà đạo lại cho rằng ngay cả Niết bàn cũng vô 
thường. Niết bàn là chân Phật tánh; tuy nhiên tà đạo cho rằng làm gì 
có cái Phật tánh. Niết bàn là nơi của an lạc; tuy nhiên tà đạo lại cho 
rằng mọi nơi kể cả Niết bàn đều khổ chứ không vui. Đây là một trong 
tám điên đảo thuộc Vô thường điên đảo. Đạo Phật cho rằng Niết bàn 
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là thường hằng vĩnh cửu; tuy nhiên tà đạo lại cho rằng ngay cả Niết 
bàn cũng vô thường. Niết bàn là thanh tịnh; tuy nhiên, tà đạo cho rằng 
ngay cả Niết bàn cũng bất tịnh. Đây là một trong tám điên đảo thuộc 
Vô thường điên đảo. Đạo Phật cho rằng Niết bàn là thường hằng vĩnh 
cửu; tuy nhiên tà đạo lại cho rằng ngay cả Niết bàn cũng vô thường. 
Ngay từ thời Đức Phật còn tại thế đã có những vấn để liên quan 
đến Niết Bàn. Sau đây là một số vấn để tiêu biểu: Một số sinh ra từ 
bào thai, kẻ ác thì đọa vào địa ngục, người chính trực thì sinh lên chư 
thiên, nhưng cõi Niết bàn chỉ dành riêng cho những ai đã diệt sạch 
nghiệp sanh tử. Theo Kinh Pháp Cú, mỗi khi có người hỏi Phật còn tồn 
tại sau khi chết hay không, hay Ngài đi vào thế giới nào sau khi Niết 
Bàn, luôn luôn Ngài im lặng. Khi Phật im lặng trước một câu hỏi cần 
trả lời là “phải” hay “không,” thì sự im lặng của Ngài thường có nghĩa 
là thừa nhận. Nhưng sự im lặng của Ngài trước câu hỏi về Niết Bàn là 
bởi vì thính giả của Ngài không thể hiểu nổi cái triết lý sâu xa nằm 
trong đó. Vấn đề then chốt của đạo Phật, dù chủ trương hình thức hay 
chủ trương duy tâm, đều quy vào sự tận diệt phiển não; bởi vì trạng 
thái méo mó đó của tâm được coi như là cội nguồn của tất cả mọi tội 
lỗi trong đời sống con người. Phiển não có thể bị diệt tận ngay trong 
hiện thế. Do đó, giải thoát sự méo mó như thế của tâm là đối tượng 
chính của tu trì trong Phật giáo. Niết Bàn hay sự tận diệt của phiền 
não, của dục vọng, của giác năng, của tâm trí, và ngay cả diệt tận ý 
thức cá biệt của con người. Trong tâm của người theo đạo Phật, Niết 
Bàn không chứa bất cứ ý tưởng thần thánh hóa nào về Đức Phật. Nó 
đơn giản chỉ cho sự liên tục vĩnh cửu của nhân cách của Ngài trong ý 
nghĩa cao nhất của chữ nầy. Nó chỉ cho việc trở về Phật tánh bản hữu 
của Ngài, là thân Chánh Pháp của Ngài chứ không phải là thân kinh 
điển như một số lầm tưởng. Pháp có nghĩa là lý thể mà Phật đã nhận 
được trong giác ngộ viên mãn. Niết bàn là thân lý thể không bị hạn 
cuộc trong ngôn ngữ nào cả. Các nhà chủ trương hình thức chủ trương 
kinh điển là sự biểu dương trọn vẹn cho lý thể của Phật. Do đó họ 
quan niệm Phật vĩnh viễn tổn tại trong thân giáo pháp, còn Niết Bàn là 
diệt tận vô dư của Ngài. Nguyên lý Niết Bàn hay trạng thái tắt lửa 
trong ánh sáng của thời gian và không gian. Đối với các triết gia, nhất 
là triết gia Ấn Độ, nếu tin rằng không gian và thời gian là vô hạn, thì 
đó là một ảo tưởng. Tuy nhiên, đạo Phật chưa từng nói không gian và 
thời gian là vô hạn, vì đạo Phật coi chúng là những chất thể vật lý. Lý 
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thuyết không gian xoắn ốc do các nhà vật lý học hiện đại để ra, khá đả 
thông thuyết Niết Bàn. Vũ trụ hay pháp giới nói theo thuật ngữ là khu 
vực được chiếm cứ bởi không gian và thời gian, và trong khu vực đó 
chúng kiểm soát những ngọn sóng của hiện hữu. Vậy trên thực tiễn, 
thế giới thời-không là đại dương của những làn sóng sinh tử. Nó là môi 
trường của chu kỳ sinh tử, thế giới của sáng tạo, của năng lực, của 
nhân duyên, của ý thể, của tự tạo, và của biến hành. Nó là môi trường 
của dục, của sắc và tâm. Không gian được coi như là một trong ngũ đại 
hay năm hành chất, và đôi khi nó được trình bày là có hình dáng tròn. 
Một số trường phái coi thời gian là thực hữu, một số khác nói nó bất 
thực. Nhưng cần ghi nhận đặc biệt rằng thời gian chưa hề được coi như 
hiện hữu tách biệt không gian. Thế có nghĩa là, mọi loài và mọi vật 
đều có thời gian của riêng nó. Không gian và thời gian luôn luôn 
nương nhau. Loài người có trường độ sống trung bình, hay tuổi thọ 
khoảng trăm năm. Nhưng có người nói loài hạc lại sống cả ngàn năm, 
rùa sống tới vạn tuổi. Với các loài trời, người ta nói một ngày một đêm 
của chúng dài bằng cả 50 năm của người trần gian. Trái lại, ruồi nhặng 
chỉ sống ngắn ngủi trong một ngày. 

Đối với người Phật tử tin sâu vào giáo lý nhà Phật thì Thiên Đàng 
không phải là Niết Bàn. Theo tự điển, “Thiên đàng” có nghĩa là trú xứ 
của chư Thiên. Tuy nhiên, với người Phật tử, thiên đàng hay địa ngục 
đều ở đây, ở ngay trong thế giới này. Điều này có nghĩa là bạn có thể 
tạo ra thiên đàng hay địa ngục ngay nơi thế gian này. Thật là kỳ quặc 
khi tạo tác bao nhiêu ác nghiệp rồi chỉ đơn thuần tin tưởng hay cầu 
nguyện mà có được thiên đàng. Niềm tin theo Phật giáo thật đơn giản, 
nếu bạn sống và hành xử hòa hợp với những nguyên lý đạo đức thì bạn 
có thể tạo được thiên đàng tại đây, ngay nơi thế gian này. Ví bằng 
ngược lại thì bạn sẽ tạo địa ngục cũng ngay trên thế gian này. Theo 
Phật giáo, Niết Bàn có nghĩa là thoát khỏi luân hồi sanh tử, chấm dứt 
khổ đau, và hoàn toàn tịch diệt, không còn ham muốn hay khổ đau nữa 
(Tịch diệt hay diệt độ). Niết Bàn là giai đoạn cuối cùng cho những ai 
đã dứt trừ khát ái và chấm dứt khổ đau. Nói cách khác, Niết Bàn là 
chấm dứt vô minh và ham muốn để đạt đến sự bình an và tự do nội tại. 
Niết bàn còn dùng để chỉ trạng thái giải thoát qua toàn giác. Niết Bàn 
cũng được dùng theo nghĩa trở về với tánh thanh tịnh xưa nay của Phật 
tánh sau khi thân xác tiêu tan, tức là trở về với sự tự do hoàn toàn của 
trạng thái vô ngại. Trạng thái tối hậu là vô trụ Niết Bàn, nghĩa là sự 
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thành tựu tự do hoàn toàn, không còn bị ràng buộc ở nơi nào nữa. Phật 
tử thuần thành chẳng bao giờ trông ngóng một thiên đàng ở nơi nào 
khác để ban thưởng cho cuộc sống đức hạnh, hay một địa ngục để 
trừng phạt kẻ xấu ác, đức hạnh hay xấu ác tự chúng có những hậu quả 
không thể tránh được ngay trong kiếp này. Những hậu quả đó chính là 
thiên đàng hay địa ngục ngay trong những giây phút này. Văn học Phật 
giáo hàm chứa quá nhiều sự miêu tả về các cảnh giới trong đó chúng 
sanh sanh vào do hậu quả của những việc làm trong quá khứ của họ. 
Theo A Tỳ Đạt Ma Câu Xá Luận, có sáu cõi trời dục giới và l7 cõi 
trời sắc giới. Chúng sanh sanh vào các cõi trời này được coi như là chư 
thiên. Chư thiên là những chúng sanh nằm trong ba điều kiện tốt của 
sự tái sanh do những nghiệp lành đời trước; họ sống lâu đài trong một 
khung cảnh hạnh phúc trên cõi trời, tuy vẫn còn chịu chu kỳ tái sanh 
như các chúng sanh khác. Tuy nhiên, đây chính là những trở ngại chính 
cho bước đường tu tập của họ vì họ bị mải mê trong những hạnh phúc 
đó, nên không còn nhận chân ra sự thật khổ đau nữa. Vì vậy mà cõi 
trời được xem như là một cõi không mấy được ưa thích trong Phật giáo, 
vì chư thiên rồi sẽ hết tận nghiệp lành và phải tái sanh vào các đường 
thấp hơn, nơi đó họ phải tiếp tục chịu khổ đau. Chính vì thế mà mục 
tiêu chính của người Phật tử là tu tập sao cho vượt thoát khỏi vòng 
luân hồi sanh tử. 

Ngoài ra, theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, phần Thập 
Hành Ấm Ma, Đức Phật đã nhắc nhở Ngài A Nan về năm Niết Bàn 
như sau: “Lại có người thiện nam, trong tam ma địa, chính tâm yên 
lặng kiên cố. Ma chẳng tìm được chỗ tiện. Cùng tột căn bản của các 
loài sinh. Xem cái trạng thái u thanh, thường nhiễm động bản nguyên. 
Chấp sau khi chết phải có, khởi so đo chấp trước. Người đó bị đọa vào 
luận năm Niết Bàn.” Vì so đo chấp trước năm Niết Bàn mà phải đọa 
lạc ngoại đạo, và mê lầm tính Bồ Đề. Thứ nhất là lấy Dục Giới làm 
Niết Bàn, xem thấy viên minh, sinh ra ưa mến. Thứ nhì là lấy Sơ Thiền 
vì tính không lo. Thứ ba là lấy Nhị Thiền tâm không khổ. Thứ tư là lấy 
Tam Thiển rất vui đẹp. Thứ năm là lấy Tứ Thiền khổ vui đều mất, 
chẳắng bị luân hồi sanh diệt. Mê trời hữu lậu cho là vô vi. Năm chỗ an 
ổn cho là thắng tịnh. Cứ như thế mà bị xoay vần. Theo Kinh Phúng 
Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm loại bất hoàn hay ngũ chủng Na 
Hàm. Thứ nhất là “Trung Gian Bát Niết Bàn”, nơi đó bậc Thánh giả 
bất hoàn chết ở Dục giới rồi vãng sanh về Sắc giới. Thứ nhì là “Sinh 
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Bát Niết Bàn”, nơi đó bậc Thánh giả bất hoàn đã sanh ra trong cõi Sắc 
giới thì không bao lâu sau sẽ đoạn lìa tất cả mọi phiển não còn sót lại. 
Thứ ba là “Hữu Hạnh Bát Niết Bàn”, nơi đó bậc Thánh giả bất hoàn 
đã sanh vào cõi bất hoàn một thời gian sau khi tinh tấn tu tập sẽ đi đến 
quả vị cuối cùng là Niết Bàn. Thứ tư là “Vô Hạnh Bát Niết Bàn”, nơi 
đó bậc Thánh giả bất hoàn đã sanh vào cõi bất hoàn mà không chịu 
tỉnh tấn tu hành thì quả vị cuối cùng sẽ bị trì hoản. Thứ năm là 
“Thượng Lưu Bát Thú A-Ca-Ni-Sa Niết Bàn”. Người đã sanh vào cõi 
bất hoàn đi từ Hạ Thiên tiến lên Thượng Thiên để cuối cùng đạt đến 
cứu cánh Niết Bàn. 


Nirvana 


Total extinction of desires and sufferings. Nirvana 1s the supreme 
goal of Buddhist endeavor. When we speak about Nirvana we 
encounter some problems of expression, because the exact nature of an 
experience cannot and never can be communicated merely by words. 
This experience must be experienced directly by each one of us, 
without any exception. We have to experience the end of sufferings 
and afflictions for ourselves, and the only way we can do this 1s by 
eliminating the causes of sufferings and afflictions: the attachment, 
aversion, and Ignorance. When we have eliminated such causes of 
sufferings and afflictions, then we will experlence nirvana for 
ourselves. “Nirvana” 1s a SanskrIt term for “cessation.” The term 1s a 
combination of the Sanskrit prefix “mir” plus the verbal root “va” and 
literally means “blow ouf” or “extinguIsh.” Thịs 1s a “cessatlon” of the 
process of becoming, eternal peace, or extinction or Ultimate reality 
Absolute Truth, or the state achieved by the conquest of craving, the 
extinction of birth and death. Thịs 1s the highest state of bliss, peace 
and purity. This 1s the unconditioned reality. This 1s also the supreme 
Goal of Buddhist endeavour (the spiritual goal of Buddhism); release 
from the limifations of existence. A state which 1s free from rebirth by 
extInguishing of all desires and the elimination of egoism. According to 
the Lankavatara Sutra, Nirvana means to see the abode of reality as If 
1s, and after seeing this a Bodhisattva with great compassion forgo his 
own nirvana in order to lead others to liberation. Nirvana consists Of 
“mr` meaning exit, and “vana” meaning craving. Nirvana means the 
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extInguishing or liberating from existence by ending all suffering. So 
Nirvana ¡s the total extinction of desires and sufferings, or release (giải 
thoát). It 1s the final stage of those who have put an end to suffering by 
the removal of craving from ther mind. In Mahayna Buddhism, 
Nrrvana has the floowing meaninss: inaction or without effort (diệt), no 
rebrrth (vô sanh), calm Joy (an lạc), and extinction or extinguish or 
tranquil extinctlon or transmigration to extinction (tịch diệt). In other 
word, Nirvana means extincion of ignorance and craving and 
awakening to inner Peace and Freedom. Nirvana with a small “n” 
stands against samsara or birth and death. Nirvana also refers to the 
state of liberation throuph full enlightenment. Nirvana 1s also used In 
the sense of a return to the original purity of the Buddha-nature after 
the disolution of the physical body that 1s to the perfect freedom of the 
unconditioned state. The supreme goal of Buddhist endeavor. An 
attainable state in this life by right aspiration, purity of life, and the 
eliminatlon of egoism. The Buddha speaks of Nirvana as “Unborn, 
unoriginated, uncreated, and unformed,” contrasting with the born, 
Ooriginated, created and formed phenomenal world. The ultimate sfate 
1s the Nirvana of No Abode (Apratisthita-nirvana), that 1s to say, the 
aftainment of perfect freedom, not being bound to one place. NÑIrvana 1s 
used In both Hinayana and Mahayana Buddhist schools. In the 
Lankavatara Sutra, the Buddha told Mahamati: “Oh Mahamati, 
NÑirvana means seeing Into the abode of reality In 1ts true significance. 
The abode of reality 1s where a thing stands by 1tself. To abide in one”s 
self-statlon means not to be astir, 1.e., to be eternally qulescent. By 
seeing Into the abode of realify as 1t is means to understand that there 
1s only what 1s seen of one”s own mind, and no external world as such.” 
After the Buddhaˆs departure, most of the metaphysical discussions and 
speculatons centered round the subJect of Nirvana. The 
Mahaparimirvana Sutra, the Sanskrt fÍrapments of which were 
discovered recently, one in Central Asia and another In Koyasan, 
indicates a vivid discussion on the questlons as to what 1s “Buddha- 
nature,` “Phusness,` “the Realm of Principle,` “Dharma-body” and the 
distinction between the Hinayana and Mahayana ideas. All of these 
topIcs relate to the problem of Nirvana, and Iindicate the great amount 
of speculationundertaken on this most Important quesfion. 
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The most probable expalantion of Nirvana 1s that It 1s the highest 
level of meditation, the ceasing of ideation and feeling. The attainment 
of Nirvana 1s also called the cessation of conscIousness, since rebirth 1s 
effected through the medium of vijnana and the Nirvana 1s the 
cessatlon of rebirth, the reality of no-self In the steam of 
COnScIousness processes, of which vijnana consists, Is stopped and 
emptied, usually by means of the meditational exercises to Insight 
exIst. Buddhism had always maintained that the state of Nirvana can 
not be expressed in words by a lot of negation such as: “There 1s the 
not-born, the not-become, the not-created, the not-compounded. There 
1s the realm where there Is neither earth nor water; neither the 
boundless realm of space nor boundless conscIousness. There 1s neither 
coming nor going nor sfanding, neither origination nor annihilation... 
Thịs 1s the end of suffering. So, Nirvana 1s beyond all suffering and 
change. It 1s as unfading, still, undecaying, taintless, as peace and 
blissful. It 1s an 1sland, the shelter, the refuge and the goal. In addition, 
the term Nibbana In the literature of Pali Nikayas clearly refers to a 
unty eternally existing beyond the three world. It 1s Infinie, 
inexpressible, unborn, undecaying and empty. It is homogeneous and 
knows no Individuality. In 1t, all discriminations or dichotomy cease. 

The Buddha said that Nirvana 1s supreme happiness, peace, 
1mmortal, uncreated, beyond earth, water, fire, and arr, the sun and 
moon. Ït 1s unfathomable and Immeasurable. He has described Nirvana 
1n the following terms: Infimte (ananfa-p), non-conditioned (asamkhata- 
p). Incomparable (anupameya-p), supreme (anuttara-p), highest (para- 
p). beyond (para-p), highest refuge (parayana-p), safety (tana-p), 
security (khema-p), happiness (siva-p), unique (kevala-p), abodeless 
(analaya-p), Iimperishable (akkhara-p), absolute purity (visuddho-p), 
supramundane (lokuttara-p), Immortality (amata-p), emancipation 
(mutti-p), peace (santi-p), etc. Nirvana has the following general 
characterIstilcs: permanenf, tranquil extinguish, no aging, no death, 
purIty, liberated from existence, passiveness (without effort), no 
rebirth, calm Joy, transmigration to extinction, extinction or end of all 
return to reincarnation (cessation of rebirth), extinction of passion, and 
exunction of all misery and entry into bliss. You should always 
remember that when you are stIll reborn in the Samsara, you still have 
to prepare for a long Journey from here (samsara) to Nirvana. It 1s 
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1mportant to cultivate on a regular basIs so you can obtain wisdom that 
1S necessary for your Journey. Do not seek the transcendental events or 
supernatural powers of Just one existence. Look to the end of the 
Journey: Nirvana. 

The word “Nirvana” literally means “extinguished” and therefore 
“tranguil.” A quesfion 1s raised whether Nirvana 1s only a transformed 
state of mind or whether It 1s another dimension of being. The word has 
been used both for a transformed psychological state and for a 
metaphysical status. Buddhist literature 1s full of statements which go 
to show that Nirvana 1s a transformed state of personality and 
conscIousness. The transformation 1s described In negative terms as a 
destruction of craving and attachments and In positive terms as the 
emergence of transcendental wisdom and peace. According to Buddhist 
philosophy, there are four ways of description of a Nirvana: 7he ƒirsf 
way 6Ÿ đescription oƒ Nữvana ¡s “Negafive”: The negative description 
1s the most common. Nirvana 1s deathless, unchanging, Imperishable, 
without end, non-production, extinction of birth, unborn, not liable to 
dissolution, uncreated, free from disease, un-aging, freedom from 
transmigrafion, utmosf, cessation of pain, and final release. The second 
way öŸ đescription oƒ Nưữvana ¡is “Posifive”: Nivana 1s peace, bliss, 
transcendental wisdom, pure and security. Impermanent, indeed, are all 
conditioned things. lt 1s theIr very nature to come Info being and then to 
cease. Having been produced, they are stopped. Thetr cessation brings 
peace and ease. Cessation also means extinction of craving and 
cessation of suffering with a state of calm. In a positive way, Nirvana 
also means the supreme bliss, transcendental wisdom, 1llumination, and 
pure radiant consciousness. 7£ ?hird way oƒ description oƒ Nirvana ¡s 
“Paradoxical”: This statement 1s mostly found In Prajnaparamita or 
Madhyamika literature. Nirvana 1s abiding In a state of non-abiding. 
The only way of reaching the goal 1s to realize that in the ultimate 
sense there 1s no goal to be reached. Nirvana 1s reality which 1s void 
(sunya). The ƒourth way oƒ description oƒ Nirwvana ¡is “Symbolical”: 
Symbolical description differs from the paradoxical In avoiding to 
speak in abstractions and using concrete Iimages Instead. From this 
standpoint, Nirvana 1s the cool cave, the 1sland In the flood, the further 
shore, the holy city, the refuge, the shelter, and the safe asylum. 
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According to Buddhism, Nirvana has many characteristics. Here 
are two most typIcal characteristics: #7zs/, nrvana may be enjoyed in 
the present life as an attainable state. Second, Nirvana has four virtues 
or transcendental characteristics in Buddhism, or four noble qualities of 
the Buddha's lie expounded in the Nirvana Sutra: eternty, or 
permanence (permanence versus Impermanence); Joy, or happiness 
(Bliss versus suffering or the paramita of Joy); personalify or soul or 
true self (Supreme self versus personal eøo); purity (equanimity versus 
anxIety). Besides, Nirvana also has many other special characterIstics: 
Firs, an attainable state In this life by right aspiration, purity of life, 
and the elimination of egoism. The Buddha speaks of Nirvana as 
“Unborn, unoriginated, uncreated, and unformed,” contrasting with the 
born, originated, created and formed phenomenal world. Second, the 
fact that Nirvana 1s realized as one of the menfal states. It 1s not a state 
of nothingness. 7Trd, nirvana 1s not a place or a kind of heaven where 
a self or soul resides. Nirvana 1s the attainment of a state which 1s 
dependent on this body 1tself and this state can be achieved In this very 
le. Nirvana 1s beyond description of words. It is beyond time and 
space described by ordinary people. #ouríh, nirvana 1s a place where 
(If we can temporarily say so) craving, hate and delusion are destroyed. 
Nirvana 1s the attainment of the cessation of sufferings. However, there 
are some heretic opinions in Nirvana. Nirvana Is permanent and 
eternal; however, heretics believe that everything Including nirvana as 
1mpermanent. Nirvana 1s a real Buddha-nature; however, heretics 
believe that there 1s no such Buddha-nature. Nirvana 1s a permanent 
place of bliss; however, heretics believe that everywhere Including 
nirvana as no pleasure, but suffering. This 1s one of the eight upside- 
down views which belongs to the four upside-down views on 
Impermanence. Buddhism believes that Nirvana 1s permanent and 
eternal; however, heretics believe that everything Including nirvana as 
Impermanent. Nirvana 1s pure; however, heretics believe that 
everything 1s Iimpure. This 1s one of the eight upside-down views which 
belongs to the four upside-down views on Iimpermanence. Buddhism 
believes that Nirvana 1s permanent and eternal; however, heretics 
believe that everything Including nirvana as Impermaneit. 

Atthe time of the Buddha, there existed some problems concerning 
Nirvana. The followings are some typical ones: Some are born In a 
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womb; evil-doers are reborn in hells; the righteous people go to blissful 
states; the undefiled ones pass away Into Nirvana (Dharmapada 126). 
In the Dharmapada Sutra, whenever the Buddha was asked by a 
questioner whether he was to live after death or what sort of world he 
was to enter after Nirvana, he always remained silent. When the When 
the Buddha remained silent to a question requiring an answer 0Ÿ “yes” 
or “no,` his silence usually meant assent. Ut his silence on the question 
concerning Nirvana was due to the fact that his listeners could not 
understand the profound philosophy Involved. The main problem of 
Buddhism either formalistic or 1dealistic, was concerning the extinction 
of human passion, because this distorted state of mind 1s considered to 
be the source of all evils of human life. Human passion can be 
extinguished even during one”s lifetime. Therefore liberation from 
such disorder of mind 1s the chief obJect of Buddhist culture. Nirvana 
means the extinction of passion, of desire, of sense, of mind, and even 
of individua]l conscIousness. To Buddhist mind, Nirvana dịd not contain 
any Idea of deification of the Buddha. It simply meant the eternal 
confinuation of his personality 1n the highest sense of the word. lt 
meant returning to his original state of Buddha-nature, which 1s his 
Dharma-body, but not his scripture-body as misunderstood by people. 
Dharma means the '1deal' itself which the Buddha conceived in his 
perfect Enlightenment. Nirvana 1s this ideal body which 1s without any 
restricting conditions. The formalists, on the other hand, hold that the 
scripture 1s the perfect representation of the ideal of the Buddha. 
Hence thetr opinion that the Buddha lives forever in the scripture-body, 
Nirvana being his entire annihilation and extinction otherwise. The 
pñnnciple of NÑirvana or the state of a fire blown out in the light of space 
and time. It was an 1llusion on the part of philosophers, especially some 
of the Indian philosophers, to believe that space and time were Infinite. 
Buddhism, however, has never treated space and time as Infinte, for 
Buddhism takes them to be physical matters. The theory that space 1S 
curved, set forth by modern physicists, has considerably facilitated the 
elucidation of the doctrine of Nirvana. The universe, or the Realm of 
Principle (Dharmadhatu) as 1t 1s technically called, 1s the region which 
1S Occupled by space and time and in which they control all the waves 
Of existence. So 1n practice, the space-tine world 1s the ocean of the 
waves of life and death. It is the sphere of the flowing cycles of life or 
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samsara, the world of creation, of energy, of action, of causation and 
I1deation, of self-creation and of dynamic becoming. It 1s the sphere of 
desire, matter (form) and mind. Space 1s considered one of the five 
elements (earth, water, fire, ar, and space), and It Is sometimes 
represented to be of round shape. Time 1s treated as real In some 
schools while In other schools 1t 1s treated as unreal. But 1t 1s to be 
particularly noted that time has never been considered to exIsf 
separately from space. That 1s to say, every being or thing has time of 
1fs own. Space and time are always correlative. Men have an average 
lifetime of one hundred years. But a crane 1s said to live for a thousand 
years, and a tortoise even ten thousand years. And with the heavenly 
beIngs, their one day and night 1s said to be as long as the whole fifty 
years of the earthly men. A day-fly, on the other hand, live a short 
wave-length of only one day. 

For Buddhists who have deep faith in Buddhism, Heaven 1s not a 
Nirvana. According to dictionary, “heaven” means the dwelling place 
of the deity. However, for a Buddhist, both heaven and hell are right 
here, right in this world. That 1s to say you can create your own heaven 
or hell right here In this world. It”s ridiculous to create all kinds of 
unwholesome deeds, then simply with faith or prayIng you can create a 
heaven. Buddhist belief in heaven 1s simple, If you live and act 
according to moral principles, you can creafte your own heaven right 
here In this world. If not, you can also create the hell on this earth 
Ifself. According to Buddhism, Nirvana means the extinguishing or 
liberating from existence by ending all suffering. So Nirvana 1s the 
total extinction of desires and sufferings, or release (giải thoát). It is 
the final stage of those who have put an end to suffering by the 
removal of craving from their mind (Iranquil extinction: Tịch diệt, 
Extinction or extinguish: Diệt, Inaction or without effort: Vô vị, No 
rebirth: Bất sanh, Calm joy: An lạc, Transmigration to extinction: Diệt 
độ). In other word, Nirvana means extinction of ignorance and craving 
and awakening to inner Peace and Freedom. Nirvana also refers to the 
state of liberation throuph full enlightenment. Nirvana 1s also used In 
the sense of a return to the original purity of the Buddha-nature after 
the disolution of the physical body, that 1s to the perfect freedom of the 
unconditioned state. The supreme goal of Buddhist endeavor. An 
attainable state In this life by right aspriration, purity of life, and the 


613 


elimination of egoism. The Buddha speaks of Nirvana as “Unborn, 
unoriginated, uncreated, and unformed,” contrasting with the born, 
Ooriginated, created and formed phenomenal world. The ultmate sfate 
1s the Nirvana of No Abode (Apratisthita-nirvana), that 1s to say, the 
aftainment of perfect freedom, not being bound to one place. Sincere 
Buddhists never expect a heaven elsewhere to reward a virtue, or a 
hell to punish vice, virtue and evil have inevitable consequences 1n this 
world 1tself. These consequences can be considered as heaven or hell 
at the very moment. Buddhist literature contains too many descriptlons 
of realms in which beiIngs are reborn as a consequence of their past 
performance. According to Abhidharma-Kosa, there are six heavens In 
the “Desire Realm,” and seventeen In the “Form Realm.” Sentient 
beings who are born Into these heavens are referred to as “gods.” 
Celestial beings or øods are one of the three good modes of existence 
as a reward for their previous good deeds. Devas allotted a very long, 
happy life in the Deva although they are still subJect to the cycle of 
rebirth. However, this happiness may constitute a substantial hindrance 
on their path to liberation for they cannot recognize the truth of 
suffering. So heaven Is seen as undesirable in Buddhism, because øods 
inevifably exhaust their good karma and are reborn in one of the lower 
realms of existence, where they again become subJect to suffering. 
Thus the final goal of any Buddhists should be a liberation of all kinds 
Of exIstence 1n the cycle of rebirth. 

Besides, according to the Surangama Sutra, book Nine, 1n the 
section of the ten states of formation skandha, the Buddha reminded 
Ananda about the five kinds of immediate Nirvana: “Further, In his 
practice of samadhi, the good person”s mind 1s firm, unmoving, and 
proper and can no longer be distrubed by demons. He can thoroughly 
Invesfigate the origin of all categorles of beings and contemplate the 
source of the subtle, fleeting, and constant fluctuation. But 1f he begins 
to speculate on existence after death, he could fall into error with five 
theories of Nirvana. Because of these speculations about five kinds of 
1mmediate Nirvana, he will fall into externalism and become confused 
about the Bodhi nature. First, he may consider the Heavens of the 
Desire Realm a true refuge, because he contemplates theIr extensive 
brightness and longs for it. Second, he may take refuge in the Flirst 
Dhyana, because there his nature 1s free from worry. Third, he may 
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take refuge in the Second Dhyana, because there his mind 1s free from 
suffering. Fourth, he may take refuge In the Third Dhyana, because he 
delights In 1s extreme Joy. Fiíth, he may take refuge In the Fourth 
Dhyana, reasoning that suffering and bliss are both ended there and 
that he will no longer undergo transmigration. These heavens are 
subJect to outflows, but in his confusion he thinks that they are 
unconditioned; and he takes these five states of tranquility to be refuge 
of supreme purity. Considering back and forth In this way, he decides 
that these five states are ultimate. According to the Sangiti Sutta 1n the 
Long Discourses of the Buddha, there are five kinds of anagamins (Na 
Hàm) who never return to the desire-real. FIrst, the “less-than-half- 
timer”, where the anagamin who enters on the Intermediate sftage 
between the realm of desire and the higher realm of form. Second, the 
“more-than-half-timer”, where the anagamin who 1s born Into the form 
world and soon overcome the remains of Illusions. Third, the “gaIner 
with exertion”, where the anagamin who diligently works his way 
through the final stage. Fourth, the “gainer without exertion”, where 
the anagamin whose final departure 1s delayed through lack of aid and 
slackness. Fifth, Nirvana where he who goes upstream to the highest. 
The anagamin who proceeds from lower to higher heavens Into 
nirvana. 
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Phụ Lục B 
Appendix B 


Hữu Dư Và Vô Dư Niết Bàn 


Niết Bàn có thể tàng giữ muôn đức vô vi, nơi sanh ra các việc lợi 
lạc thế gian và xuất thế gian, một trong tam pháp vô vi. Phật giáo Đại 
Thừa cũng đồng ý với kinh điển Pali, Niết Bàn không phải loại bỏ 
cũng không đạt được, cũng không phải là một pháp đoạn diệt, cũng 
không thường hằng, không phải bị đè nén, cũng không phải được khởi 
lên. Niết Bàn là trạng thái giải thoát tối hậu. Tuy nhiên, các nhà Đại 
Thừa đã đưa ra một trạng thái khác hơn, nghĩa là trạng thái Bổ Tát 
không muốn nhập Niết Bàn tối hậu, dù Bồ Tát có khả năng đạt được, 
vì Bồ Tát muốn hy sinh, muốn đem thân mình phục vụ tất cả chúng 
sanh để họ giải thoát trước rồi các ngài mới giải thoát sau cùng. Trong 
Trung Quán Luận Tụng, ngài Nguyệt Xứng đã định nghĩa Niết Bàn 
như sau: “Niết Bàn là trạng thái không từ bỏ, cũng không đạt được, 
không phải hư vô, không phải vĩnh viễn, không phải tiêu diệt, cũng 
không phải tạo tác.” Theo Bồ Tát Long Thọ trong Triết Học Trung 
Quán, Niết Bàn hoặc thực tại tuyệt đối không thể là hữu (vật tổn tại), 
bởi vì nếu nó là hữu, nó sẽ bị kểm chế ở nơi sanh, hoại, diệt, vì không 
có sự tổn tại nào của kinh nghiệm có thể tránh khỏi bị hoại diệt. Nếu 
Niết Bàn không thể là hữu, thì nó càng không thể là vô, hay vật phi 
tồn tại, bởi vì phi tổn tại chỉ là một khái niệm tương đối, tùy thuộc vào 
khái niệm hữu mà thôi. Nếu chính “hữu' được chứng minh là không thể 
áp dụng cho thực tại, thì vô lại càng không thể chịu nổi sự soi xét chi 
li, bởi vì “vô” chỉ là sự tan biến của 'hữu' mà thôi.'` Như vậy khái niệm 
'hữu' và 'vô' không thể áp dụng đối với thực tại tuyệt đối, lại càng 
không thể nghĩ tới chuyện áp dụng những khái niệm nào khác, bởi vì 
mọi khái niệm khác đều tùy thuộc vào hai khái niệm nầy. Nói tóm lại, 
tuyệt đối là siêu việt đối với tư tưởng, và vì nó siêu việt đối với tư 
tưởng nên nó không thể được biểu đạt bằng tư tưởng, những gì không 
phải là đối tượng của tư tưởng thì chắc chắn không thể là đối tượng của 
ngôn từ. 

Theo Keith trong Trung Anh Phật Học Từ Điển, có hai loại Niết Bàn: 
Thứ nhất là “Hữu Dư Niết Bàn ”: Niết Bàn hữu dư là loại Niết bàn 
không còn sanh tử luân hồi, nhưng vẫn còn dư lại thân thể quả báo của 
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kiếp nầy. Những vị đã đắt quả Niết Bàn, cái nhân sanh tử luân hồi đã 
hết, nhưng quả khổ ngũ uẩn vẫn chưa hoàn toàn dứt hẳn. Vị Thánh nây 
có thể nhập Niết Bàn ngay trong kiếp nầy, nhưng phải đợi đến lúc thân 
ngũ uẩn chết đi thì quả khổ mới thật sự chấm dứt. Có hai quan niệm 
khác nhau về Hữu Dư Niết Bàn. Theo quan niệm của Tiểu Thừa thì 
một vị A La Hán đã dứt bỏ hết mọi phiển não và tuyệt diệt nhân sanh 
tử vị lai, đi vào Hữu Dư Niết Bàn, trong lúc vẫn còn sống, nhưng vẫn 
còn dư lại thân thể quả báo của kiếp này. Khi quả báo hết và người ấy 
tịch diệt thì gọi là Vô Dư Niết Bàn (Vô nhân Hữu quả sinh tử). Bậc A 
La Hán đã đoạn tận các lậu hoặc, đã thành tựu các phạm hạnh, đã đạt 
được A La Hán quả, đã đặt xong gánh nặng xuống, đã đoạn diệt các 
hữu kiết sử, bậc ấy đã giải thoát nhờ hiểu biết chân chánh. Chính các 
căn của vị ấy chưa bị hủy hoại nên vị ấy cảm thọ các điều khả ý và 
không khả ý, vị ấy cảm thọ lạc và khổ. Ngũ uẩn vẫn còn, chính sự tận 
diệt tham, sân, sĩ của vị ấy được gọi là Niết Bàn Giới Hữu Dư Y. Ngũ 
uẩn của vị ấy là do tham sân si trong quá khứ vô định của vị ấy tạo 
thành. Vị ấy vẫn còn sống nên các uẩn của vị ấy phải vận hành. Do 
đó, vị ấy vẫn cảm thọ những thọ lạc cũng như thọ khổ mà các căn của 
vị Ấy lưu giữ do sự xúc chạm với các trần cảnh. Nhưng vì vị ấy đã 
thoát khỏi sự chấp thủ, phân biệt và ý niệm về ngã thể nên vị ấy 
không bị tác động bởi những cảm thọ nầy nữa. Theo thuyết Đại Thừa 
thì nhân sanh tử biến dịch hết sạch gọi là “Hữu Dư Niết Bàn,” trong 
khi quả sanh tử biến dịch hết tận và được thường thân của Phật thì gọi 
là “Vô Dư Niết Bàn.” (Vô Nhân Vô quả, đắc Thường Thân Phật). Nói 
theo thuật ngữ, sự diệt tận của phiển não gọi là “Hữu Dư Y Niết Bàn,” 
Niết Bàn với điều kiện của hữu vẫn còn, hay sát nghĩa hơn, Niết Bàn 
hãy còn tụ hay uẩn, là những điều kiện vật chất và phi vật chất của sự 
hữu. 

Thứ nhì là “Vô Dư Y Niết Bàn ”: Niết Bàn vô dư là nơi không còn 
nhân quả, không còn luân hồi sanh tử, vị Thánh nhập Vô dư Niết bàn 
khi thân chết. Đây là Niết bàn sau cùng không còn thứ gì sót lại cho 
kiếp luân hồi sanh tử, nơi mà tất cả những quả đều chấm dứt, hay sự 
hiện hữu của mạng căn đã hoàn toàn bị dập tắt. Niết Bàn của A La 
Hán nơi thân tâm đều đoạn diệt. Niết bàn sau cùng không còn thứ gì 
sót lại cho kiếp luân hồi sanh tử, nơi mà tất cả những quả đều chấm 
dứt, hay sự hiện hữu của mạng căn đã hoàn toàn bị dập tắt. Niết Bàn 
của A La Hán nơi thân tâm đều đoạn diệt. Bậc A La Hán đã đoạn tận 
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các lậu hoặc, đã thành tựu các phạm hạnh, việc cần làm đã làm xong, 
đã đặt gánh nặng xuống, đã đạt được A La Hán Quả, đã tận diệt hoàn 
toàn các hữu kiết sử, bậc đã giải thoát nhờ hiểu biết chân chánh. Mọi 
cảm thọ của vị ấy không còn ưa thích, không còn thích thú, đã trở nên 
lắng dịu. VỊ ấy đã chứng được Niết Bàn Vô Dư Y. Khi vị ấy nhập diệt, 
các uẩn của vị ấy cũng ngưng vận hành, chúng sẽ tiêu hoại vào lúc 
chết; các thọ của vị ấy không còn nữa, và do sự tẩy trừ tham sân si mà 
vị ấy không còn tái sanh, đương nhiên lúc ấy sự ấp ủ các cảm thọ cũng 
không còn. Và do đó, thọ của vị ấy sẽ trở nên nguội lạnh 
(sitibhavissanti). Niết bàn tịnh tịch sau khi chết, trạng thái đã loại trừ 
hoàn toàn, đã cắt đứt mọi liên hệ và không còn tác động với thế giới 
nữa. Khác với Hữu dư Niết bàn, nơi mà các Bồ Tát chọn lấy việc ở lại 
trong thế giới để cứu rỗi chúng sanh. Niết Bàn không còn lại tụ hay 
uẩn. Nó là sự diệt tận toàn diện những điều kiện của hữu cũng như 
phiền não. Có thể gọi nó là vô dư của hữu. Đấy là Niết Bàn hay “Giải 
Thoát Viên Mãn,” là sự nhập diệt của Đức Phật Thích Ca Mâu Ni. 


Incomplete and Complete Nirvanas 


The realm of nrvana (the abode of Nirvana), or bliss, where all 
virtues are stored and whence all good comes, one of the three 
dharmas of inaction. Mahayana Buddhism also agrees with the Pali 
literature, Nirvana 1s that which 1s neither discarded nor attained; 1t 1s 
neither a thing destroyed nor a thing eternal; 1t is neither suppressed 
nor does I( arise. It 1s the state of final release. However, the 
Mahayanists gave further explanation on Nirvana: “NÑirvana Is the state 
of the Bodhisattva who does not want to retire Into the final release, 
even though he 1s fully entitled to it, and who by his free cholce 
devotes himself to the services of all sebtient beiInsgs. In the 
Madhyamika Sastra Karikavrtti, Candrakirti defined that Nirvana 1s 
“What 1s not abadoned nor acquire; what Is not annihilaton nor 
eternality; what 1s not destroyed nor created.” According to Nagarjuna 
Bodhisatva In the Madhyamaka Philosophy, the absolute 1s 
transcendent to both thought and speech. Neither the concept of 
“bhava` not “abhava` 1s applicable to it. Nirvana or the Absolute 
Reality cannot be a “bhava” or empirical existence, for In that case 1t 
would be subJect to orIgination, decay, and death; there 1s no empirical 
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exIstence which 1s free from decay and death. If it cannot be “bhava” or 
exIstence, far less can it be “abhava” or non-existence, fÍor non- 
exIstence 1s only the concept of absence of existence (abhava). When 
“bhava' 1tself 1s proved to be inapplicable to Reality, “abhava” cannot 
stand scrutiny, for abhava 1s known only as the disappearance of 
“bhava.' When the concept of “bhava` or empirical existence, and 
“abhava" or the negation of bhava cannot be applied to the Abslute, the 
question of applying any other concept to 1t does not arIse, for all other 
concepts depend upon the above two. In summary, the absolute 1s 
transcendent to thought, and because If 1s transcendent to thought, 1t 1s 
inexpressible. What cannot be an obJect of thought cannot be an obJect 
of speech. 

According to Keith in The Dictionary of Chinese-English Buddhist 
Terms, there are two kinds of Nirvana: The first kind oƒ Nirvana is the 
“Incomplee Nữvana” (Kilesa-parimibbana -p): The cause oŸ 
reincarnation 1s ended. Nirvana reached by those enlightened beings 
who have not yet completely rid themselves of their samsaric burden of 
skandhas. The cause has been annihilated, but the remnant of effect 
stlll remains. À saint may enter Into this nirvana during life, but has 
confinue to live in this mortal realm (has not yet eliminated the five 
aggregates) tiI the death of his body. There are two different views on 
the Incomplete Nirvana. Hinayana holds that the arhat, with the full 
extinction of afflictions, after his last term of mortal existence enters 
1nto nirvana, while alive here he 1s In the state of limited or modified 
nirvana (sopadhisesa-nirvan), In contrasded with complete nirvana 
(nrupadhisesa-nirvana). An Arhat whose taints are destroyed, who has 
lived the life, done what was to be done, laid down the burden, attained 
Arahatship by stages, destroyed completely the bond of becoming, one 
who 1s free through knowing riphtly. As his facultes have not been 
demolished he experilences what 1s agreeable and disagreeable, he 
experiences pleasure and pain. The fÍive aggregates remain. It 1s his 
extinction of lust, hate and delusion that 1s called the Nibbana element 
with a basis remaining (saupadisesa-nibbanadhatu). The Mahayana 
holds that when the cause of reincarnation 1s ended the stafe 1s that of 
1ncomplete nirvana; when the effect 1s ended, and the eternal Buddha- 
body has been obtained, then there 1s a complete nirvana. The 
Mahayana says that in the Hinayana “Remainderless Nirvana” for the 
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arhat, there are still remains of 1llusion, karma, and suffering, and 1t 1s 
therefore only an “lncomplete nirvana” in Mahayana. In Mahayana, 
complete mrvana, these remains of1llusion, karma, etc., are ended. Às 
a technical term the extinction of human passion 1s called the “NÑirvana 
with the condition of being still remaining” or, “the Nirvana with the 
upadhi remnant,` upadhi being the material and Iimmaterial condition of 
being. 

The second kind oƒ Niưvana ¡s the Nirvana Element Without a 
Basis Remammmng: Where there are no more cause and effect, the 
connection with the chain of mortal life being ended. A saint enters this 
perfect nirvana upon the death of his body (the aggregates have been 
elimnatcd). This 1s the RFinal mirvana without remainder of 
reincarnation where all the effects (quả) are ended. The nirvana state 
in which exists no remainder of the karma of suffering, or the full 
extInction of the øroups of existence. Final nrvana without remainder 
Of reincarnation where all the effects (quả) are ended. The nirvana 
state in which exists no remainder of the karma of suffering, or the full 
extInction of the øroups of existence. The nirvana of arhat extinction of 
body and mind. An Arhat whose taints are destroyed, who has lived the 
líe, done what was to be done, laid down the burden, attained 
Arahatship by stages, destroyed completely the bond of becoming, one 
who 1s free through knowing riphtly. All his feelings not being 
welcome, not being delighted in, w1ll here and now become cool; 1t 1s 
thus, that 1s called the Nibbana element without a basis remaining. 
Static nirvana, the nirvana after death, the remainderless extinction of 
liberated one, in which all relationship to the world 1s broken off and 
there Is no activity. lí opposed to Apratisthita-nirvana, in which the 
liberated one choose to remain in the world where Bodhisattvas 
renounce entry Into pratisthita-nirvana so that he can, in accordance 
with his vow, lead beings on the way to liberation. The Nirvana 
without the upadhi remnant. It 1s the total extinction of the conditlons of 
being as well as of passion. One may call 1t the annithilation of being. 
Thịs 1s Nirvana of Perfect Freedom, or the passing away of Sakyamuni 
Buddha. 
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Phụ Lục C 
Appendix C 


Tám Ngôi Linh Tháp 
Lớn Nhất Của Phật Giáo 


Tám ngôi linh tháp hay Bát Đại Linh Tháp thiêng liêng lớn nhất tại 
Ấn Độ của Phật giáo. Có hai truyền thuyết về tám ngôi linh tháp lớn 
này. Theo truyền thuyết đầu thì tám ngôi linh tháp này bao gồm: 7h 
nhất là Tháp Vườn Lâm Tỳ Ni, nơi Đức Phật đản sanh. 7T nhì là 
Tháp Ma Kiệt Đà, nơi đầu tiên Đức Phật giác ngộ. 7hứ ba là Tháp 
Vườn Lộc Uyển nơi Đức Phật thuyết pháp lần đầu tiên. 7hứ :⁄ là Tháp 
Tịnh xá Kỳ Đà, nơi Đức Phật lộ phép thần thông. Thứ năm là Tháp 
Thành Khúc Nữ Kanyakubja, nơi Phật xuống từ cung trời Đại Phạm. 
Thứ sáu là Tháp Thành Vương Xá, nơi kết liễu của Đề Bà Đạt Đa, và 
nơi mà Tăng đoàn được thanh tịnh. 7h⁄ứ bảy là Tháp Tỳ Xá Ly, nơi 
Phật tuyên bố sẽ nhập Niết bàn. 7 zám là Tháp Thành Câu Thi Na, 
nơi Đức Phật nhập Niết bàn. Theo truyền thuyết thứ nhì có bốn Tháp 
Thiên Trúc và bốn tháp nơi Cung Trời Đao Lợi. Bốn Tháp Thiên Trúc 
bao gồm: Thứ nhất là Tháp Phật Đản sanh được xây trong thành Ca Tỳ 
La Vệ. Thứ nhì là Tháp Phật Thành Đạo ở Ma Kiệt Đà. Thứ ba là 
Tháp Phật Chuyển Pháp Luân ở Ba La Nại. Thứ tư là Tháp Phật Nhập 
Niết Bàn trong thành Câu Thi Na. Bốn tháp nơi Cung Trời Đao Lợi bao 
gồm: Thứ nhất là Tháp Thờ Tóc ở phương Đông. Thứ nhì là Tháp Thờ 
Móng ở phương Nam. Thứ ba là Tháp Thờ Bát ở phương Tây. Thứ tư là 
Tháp Thờ Răng ở phương Bắc. 

Thứ nhất là Tháp Vườn Lâm Tỳ Ni: Vườn Lâm Tỳ Ni trong thành 
Ca Tỳ La Vệ là nơi đản sanh của Phật. Tháp trong vườn Lâm Tỳ Ni 
trong thành Ca Tỳ La Vệ là nơi đản sanh của Phật. Đây là một trong 
tám ngôi tháp thiêng lớn của Phật giáo. Lâm Tỳ Ni là tên một hoa 
viên, gần kinh đô của thành Ca Tỳ La Vệ, nơi đản sanh của Thái Tử 
Tất Đạt Đa, cách nay hơn 2.600 năm về trước, người đã thành Phật. Vị 
trí bây giờ là Rummindei thuộc Nepal, khoảng 15 dậm về phía đông 
của thành Ca Tỳ La Vệ, gần biên giới Nepal và Ấn Độ. 
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(Gafe to Lumbimi) 


Vua A Dục của Ấn Độ (khoảng 273-232 trước Tây Lịch), đã đến 
viếng nơi nầy và cho dựng lên một trụ đá ghi lại kỷ niệm chuyến hành 
hương chiêm bái của ngài. Lâm Tỳ Ni là một trong tứ động tâm hay 
Phật tích trong lịch sử Phật giáo. Ba Phật tích kia là Bồ Đề Đạo Tràng, 
Vườn Lộc Uyển, và thành Câu Thi Na. Lâm tỳ ni là một trong tám 
ngôi tháp thiêng lớn của Phật giáo, nơi đản sanh của Đức Phật (cách 
nay gần 2.600 năm về trước), cũng là một trong bốn nơi thiêng liêng 
của Phật giáo (các nơi khác là Bồ Để Đạo Tràng, vườn Lộc Uyển, và 
thành Câu Thi Na). Nó tọa lạc gần kinh thành Ca Tỳ La Vệ của bộ tộc 
Thích Ca, giữa Ca Tỳ La Vệ và Devadaha. Nơi mà bây giờ có tên gọi 
là Rummindei thuộc Nepal, khoảng 15 dậm về hướng đông của thành 
Ca Tỳ La Vệ. Theo truyền thuyết Phật giáo, mẹ Ngài là Hoàng hậu 
Ma Gia, quyết định trở về nhà cha mẹ mình để khai hoa nở nhụy, 
nhưng khi vừa đến Lâm Tỳ Ni thì bà lâm bồn. Theo Thánh Tích học về 
cuộc đời Đức Phật Thích Ca, người ta kể rằng khi sắp lâm bồn, hoàng 
hậu đứng, hai tay vịn vào một thân cây thì Đức Phật tương lai từ bên 
hông bà bước ra. Lâm Tì Ni có nhiều kiến trúc đã được xây dựng, 
nhưng ngày nay chẳng còn được bao nhiêu. Hiện tại còn một trụ đá do 
vua A Dục dựng lên vào năm 249 hay 250 trước CN nhân một cuộc 
hành hương tới làng quê của Phật. Trụ ghi: “Hai mươi năm sau ngày 
đăng quang vua Devanapiya Piyadasi (A Dục) đã đến đây để tỏ lòng 
sùng kính của mình với Phật, một vị hiển triết thuộc họ Thích Ca đã 
sanh ra ở Lâm Tì Ni. Nhà vua đã sai dựng một trụ đá và một bức phù 
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điêu nhằm đánh dấu nơi đấng Chí Tôn sinh ra. Ngài miễn thuế và cắt 
giảm phẩm vật hằng năm.” Những lời ghi khắc của vua A Dục trên trụ 
đá nầy chứng minh tông tích của thánh địa một cách chắc chắn nhất. 
Ngoài trụ đá ra, còn có một điện thờ cũ kỹ với hình ảnh đản sinh của 
Đức Phật được diễn tả trong các kinh điển. Mới đây, trong vườn Lâm 
Tỳ Ni, người ta xây chùa Maya Devi ngay bên cạnh giếng nước thiêng 
nơi mà xưa kia hoàng hậu Ma Gia đã tắm trước khi hạ sanh thái tử Sĩ 
Đạt Đa. Vì đây là nơi đản sanh của Đức Phật nên càng ngày nó càng 
trở nên thiêng liêng và quan trọng, đặc biệt ngày nay nó trở thành một 
địa điểm hành hương quan trọng của Phật tử. 





(Imside LumbimGarden Stupa, 
the exact place where the Buddha was born) 


Thứ nhì là Tháp Ma Kiệt Đà: Tháp nằm trong xứ Ma Kiệt Đa, gần 
sông Ni Liên Thiển là nơi Phật thành đạo. Đây là một trong tám ngôi 
tháp thiêng lớn của Phật giáo. Sông Ni Liên Thiền là một phụ lưu về 
hướng Đông của sông Phalgu. Bây giờ dân Ấn Độ gọi là sông Lilajana 
với nước trong xanh, tinh khiết và mát mẻ. Dòng sông phát xuất gần 
vùng Simeria, trong quận Hazaribad, miễn trung tiểu bang Bihar, thuộc 
vùng đông bắc Ấn Độ. Nơi mà nhà tu khổ hạnh Sĩ Đạt Đa đã thăm 
viếng và tắm sau khi Ngài từ bỏ lối tu khổ hạnh. Trên bờ sông Ni Liên 
có khu rừng Sa La, nơi Đức Phật đã nghỉ ngơi vào buổi chiều trước khi 
Ngài lên ngồi thiển định 49 ngày dưới cội Bồ Đề và thành đạo tại Bồ 
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Để Đạo Tràng, cách một khoảng ngắn về phía tây sông Ni Liên. 
Tưởng cũng nên nhắc lại, Ma kiệt đà, một trong 16 vương quốc cổ Ấn 
Độ. Vương quốc nầy nằm về phía Bắc Ấn độ, trong đó có tu viện Na 
Lan Đà và Bồ Để Đạo Tràng, trải dài theo phía Nam bờ sông Hằng 
vào thời Phật, các kinh đô kế tục nhau của nó là Rajagriha và 
Pataliputra. Các triều vua trước và sau thời Phật gồm Bimbisara, 
AJatasattu, Asoka. Ma kiệt đà là cái nôi Phật giáo. Đây là một trong 
hai vương quốc (cùng với vương quốc Kosala) quyết định khung cảnh 
chính trị vùng sông Hằng vào những thế kỷ trước thế kỷ thứ sáu trước 
Tây lịch. Đây cũng chính là nơi Đức Phật giác ngộ sự thật và chuyển 
Pháp luân. Ma Kiệt Đà từng là một trung tâm Phật giáo thời cổ, nơi có 
nhiều tịnh xá gọi là Bahar. Thời Đức Phật còn tại thế, Ma Kiệt Đà là 
một vương quốc hùng cường, dưới quyền cai trị của vua Tần Bà Sa La 
(khoảng từ năm 543-493 trước Tây Lịch), có kinh đô trong thành 
Vương Xá. Sau đó Ma Kiệt Đà dưới quyển của vua A Xà Thế. Vua A 
Dục cũng đã từng ngự trị xứ nầy vào khoảng thế kỷ thứ ba trước Tây 
Lịch. Theo các nhà khảo cổ Ấn Độ thì vương quốc cổ Ma Kiệt Đà bây 
giờ là Patna và quận hạt Gaya, tiểu bang Bihar, thuộc miễn đông bắc 
Ấn Độ. Cả Nalanda và Gaya, thành Vương Xá, núi Linh Thứu, và Trúc 
Lâm Tịnh xá đều nằm trong xứ Ma Kiệt Đà ngày xưa. 

Thứ ba là Tháp Vườn Lộc Uyển: Tháp Vườn Lộc Uyễn là nơi Phật 
chuyển Pháp Luân, tại thành Ba La Nại xứ Ca Thi. Đây là một trong 
tám ngôi tháp thiêng lớn của Phật giáo. Vườn Lộc Uyển (Isipatana) mà 
bây giờ gọi là Sarnath, nơi Phật chuyển Pháp Luân (thuyết thời pháp 
đầu tiên về Tứ Diệu Đế) vào ngày trăng tròn tháng bẩy. Ba La Nại là 
tên khác của thành Ba La Nại Tư (Varanasi), một thành phố nằm về 
phía Bắc Ấn Độ, kinh đô của vương quốc cổ Ca Thị nằm bên bờ sông 
Hằng, một trong mười sáu nước của Ấn Độ trong thời Đức Phật còn tại 
thế. Ba La Nại là một thành phố thiêng liêng cho cả Ấn giáo và Phật 
giáo. Lộc Uyển cách Ba La Nại chừng bẩy dậm nơi Phật thuyết giảng 
bài pháp đầu tiên “Kinh Chuyển Pháp Luân” cho năm vị đệ tử đầu tiên 
của Ngài. 

Thứ tư là Tháp Vườn Kỳ Đà: Tháp Vườn Kỳ Đà thuộc nước Xá 
Vệ, nơi Phật hiện thần thông. Đây là một trong tám ngôi tháp thiêng 
lớn của Phật giáo. Tại thành Xá Vệ (Sravasti) có vị trưởng giả giàu có 
tên Tu Đạt Đa (Sudata), lại cũng có tên là Cấp Cô Độ 
(Anathapindika), người đã mua khu vườn của Thái Tử Kỳ Đà để kiến 


625 


lập một khu tịnh xá cao rộng trang nghiêm mang tên Kỳ Thọ Cấp Cô 
Độc Viên. Ông cung thỉnh Đức Phật và đệ tử của Ngài an cư kiết hạ và 
giảng thuyết Phật pháp tại địa phương. Tu Đạt Đa là vị hộ pháp trung 
thành của Phật giáo thời bấy giờ). Khu vườn gần thành Xá Vệ, người 
ta nói trưởng giả Cấp Cô Độc đã mua lại từ tay thái tử Kỳ Đà, trong đó 
những khu tịnh xá được xây dựng lên, là nơi mà Đức Phật thích ghé về 
nghỉ ngơi nhất. Theo Giáo Sư Soothill trong Trung Anh Phật Học Từ 
Điển (dựa theo Pháp Uyển Châu Lâm tập 39), vườn Kỳ Thọ gần thành 
Vương Xá, được cúng dường cho Phật và Tăng đoàn của Ngài bởi Thái 
tử Kỳ Đà và nhà tỷ phú Cấp Cô Độc. Người ta nói Ngài Cấp Cô Độc 
đã mua lại khu vườn nầy từ Thái tử Kỳ Đà bằng vàng, xây dựng tịnh 
xá, rồi cúng dường cho Đức Phật. Thái tử Kỳ Đà rất cảm động trước 
nghĩa cử ấy nên ông bèn hiến tất cả những cây và khoản đất còn lại. 
Chính vì vậy mà khu vườn nơi Phật thường hay thuyết pháp nầy có tên 
đôi của hai vị thí chủ là Kỳ Thọ Cấp Cô Độc Viên (tức là cây của thái 
tử Kỳ Đà và vườn của ông Cấp Cô Độc). Đây là khu an cư kiết hạ mà 
Đức Phật rất thích. Hai trăm năm sau đó cả khu vườn và tịnh xá bị 
thiêu rụi, 500 năm sau được xây lại nhỏ hơn, và rồi một thế kỷ sau lại 
bị đốt cháy rụi lần nữa; mười ba năm sau đó được xây lại bằng khu 
tịnh xá nguyên thủy, nhưng một thế kỷ sau đó lại bị hủy diệt (Về 
phương bắc nước Kiểu Tát La). Trong khu vực này còn tọa lạc một 
ngôi tịnh xá có tên Kỳ viên Tịnh Xá, một trong những ngôi tịnh xá 
Phật giáo tại Ấn Độ tọa lạc trong thành Xá Vệ (ngôi chùa gần thành 
Savatthi ở miễn bắc Ấn Độ, nơi đức Phật thường dạy đạo). Vườn Kỳ 
Thọ Cấp Cô Độc là kết quả của sự hợp tác cúng dường lên Phật của 
Thái tử Kỳ Đà và trưởng giả Cấp Cô Độc. Theo Eitel trong Trung Anh 
Phật Học Từ Điển của Giáo Sư Soothill, đây là tịnh xá bẩy từng cùng 
với công viên mà ngài Cấp Cô Độc đã mua từ Thái Tử Kỳ Đà để hiến 
cho Phật. Đây là nơi an cư mà Đức Phật rất thích, cũng là nơi mà nhiều 
bộ kinh đã được Phật thuyết giảng. Nhà triệu phú Sudatta được người 
ta ban cho danh hiệu Cấp Cô Độc vì ông thường giúp đổ những trẻ mồ 
côi và người cô độc. Sau khi thảo luận với thái tử Kỳ Đà, Cấp Cô Độc 
bèn lấy vàng tới mua ngôi vườn và hiến cho Đức Phật. Kỳ thật, địa 
điểm này do ngài Xá Lợi Phất lực chọn và ngài đã trải qua hai mươi 
lăm lần an cư kiết hạ tại đây. Đây cũng là nơi mà Đức Phật rất thích, 
vì chính Ngài cũng đã trải qua 19 mùa an cư tại vườn Kỳ Thọ này. Kỳ 
Viên cũng là tên của một ngôi tịnh xá ở Tích Lan được vua Mahasena 


626 


xây dựng cho chư Tăng phái Đại Thừa. Phái này có hệ kinh điển riêng 
cho đến thế kỷ thứ 12 khi vua Parakramabahu đệ nhất ra lệnh cho phái 
này nhập vào phái Nguyên Thủy. 

Thứ năm là Tháp Thành Khúc Nữ: Tháp Thành Khúc Nữ tọa lạc 
trong thành Khúc Nữ thuộc nước Tăng Già Thi, nơi Phật giáng trần từ 
cung trời Đao Lợi. Đây là một trong tám ngôi tháp thiêng lớn của Phật 
giáo. Khúc Nữ là tên của một con sông trong thành phố cổ nằm về 
những tỉnh phía Tây Bắc Ấn Độ, tọa lạc trên bờ sông Kali NadI, một 
nhánh của sông Hằng, bây giờ là Farrukhabad. Theo truyền thuyết 
Phật giáo, chính tại thành Khúc Nữ nước Tăng Già Thị, nơi Phật giáng 
trần từ cung trời Đao Lợi. Phế tích của thành phố nầy lớn hơn thành 
phố Luân Đôn. Theo ngài Pháp Hiển trong Tây Vực Ký, cả Đại thừa 
lẫn Tiểu thừa đều tổn tại tại đây, tuy nhiên, Tiểu thừa vẫn chiếm đa 
sỐ. 

Thứ sáu là Tháp Thành Vương Xá: Tại thành Vương Xá, nơi Đề 
Bà Đạt Đa phá hòa hợp Tăng, nhưng chư Tăng đã được Phật hóa độ 
khiến họ trở lại hòa hợp thanh tịnh. Thành phố cung điện của vua Tần 
Bà Sa La, kinh đô của vương quốc Ma Kiệt Đà, một vương quốc cổ Ấn 
Độ, trong thời Đức Phật còn tại thế, bây giờ là thành phố Rajgir trong 
tiểu bang Bihar, vùng đông bắc Ấn Độ, nơi Đức Phật thành đạo, cũng 
là nơi kết tập kinh điển đầu tiên trong Phật giáo. Vương Xá là một 
trung tâm tu viện Phật giáo quan trọng, và người ta tường thuật Đức 
Phật đã nhiều lần trải qua các mùa an cư kiết hạ tại đây. Thành Vương 
Xá vào thời của vua Bình Sa Vương là một thung lũng được bao bọc 
bởi năm ngọn đổi. Năm ngọn đổi này chạy vòng quanh thành như 
những bức tường thành. Cổ thành khoảng một dặm từ Tây sang Đông 
và khoảng một dặm rưởi từ Nam lên Bắc. Vương Xá cũng là địa điểm 
có một số tự viện Phật giáo quan trọng, kể cả cơ sở đầu tiên cho chư 
Tăng là khu Trúc Lâm Tịnh Xá. Theo truyền thống Phật giáo, đây còn 
là địa điểm của Đại Hội Kết Tập Kinh Điển lần thứ nhất, triệu tập chỉ 
một thời gian ngắn sau khi Đức Phật nhập diệt. Nghị hội này được vua 
Bình Sa Vương bảo trợ, người đã đề cử A La Hán Ca Diếp chủ trì nghị 
hội. Chủ đích chính của đại hội kết tập kinh điển là hội họp chư Tăng 
đương thời lại để giải quyết Kinh Tạng và Luật Tạng, và tới cuối đại 
hội thì 500 vị A La Hán, những vị có mặt khi Đức Phật thuyết giảng đã 
hội họp tại thành Vương Xá để kể lại những gì mà họ đã nghe. Ưu Ba 
Li được xem như là chuyên gia về giới luật tự viện, đã trùng tuyên 
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Luật Tạng; và A Nan đà, vị thị giả của Đức Phật đã có mặt trong tất cả 
những buổi giảng thuyết của Phật, đã trùng tuyên Kinh Tạng. Vào lúc 
kết thúc đại hội, Tạng Kinh và Luật được công bố là hoàn tất. Người ta 
kể lại là vua Bình Sa Vương đã di chuyển kinh đô xa về hướng đông vì 
hỏa tai cũng như các thiên tai khác. Thành Vương Xá được bao bọc 
chung quanh bởi năm ngọn núi, trong đó núi Linh Thứu là nổi tiếng 
nhứt. Vương Xá là kinh thành từ thời Vua Bình Sa Vương đến A Dục. 
Các di tích của thành phố cổ không còn nhiều. Nơi nầy có vẻ như đã 
chịu nhiều tàn phá của thời gian. Những phế tích của nó vẫn còn rãi 
rác tại làng Rajgir, khoảng 16 dậm Nam Tây Nam khu thị trấn Bihar. 
Những phế tích nầy cho thấy rằng đã có nhiều tín đồ của các tôn giáo 
khác nhau sinh sống tại đây. Các di tích Phật giáo, ngoại trừ rất ít ổi 
tượng còn lại rải rác, và không phải không thể thấy rằng các công trình 
kiến trúc tại đây đã bị cướp phá một phần do bởi sự hận thù tôn giáo. 
Thậm chí việc xác định hang Sattapanm, nơi tổ chức Nghị Hội Phật 
giáo đầu tiên, cũng không phải là chắc chắn. Thành Vương Xá có ý 
nghĩa thiêng liêng đối với Phật tử vì nhiều lý do. Không những Đức 
Phật đã nhiều lần đến an cư tại thành phố danh tiếng nầy, mà đây còn 
là nơi mà người anh em họ của Phật là Đề Bà Đạt Đa đã nhiều lần âm 
mưu ám hại Ngài. Hơn nữa, tại thành phố nầy, trong hang Sattapanni 
đã diễn ra Nghi Hội Kết Tập Kinh Điển lần thứ nhất của Phật giáo 
ngay sau khi Đức Phật nhập diệt. Vương Xá còn là một trung tâm hoạt 
động mạnh mẽ của Kỳ Na Giáo, trong thời xưa cũng như hiện nay, 
hiện vẫn còn những di tích quan trọng của các điện thờ và công trình 
điêu khắc Kỳ Na Giáo. Có thể nhận ra một đài kỷ niệm kỳ lạ nơi một 
điện thờ hình lăng trụ bằng gạch, gần như ở ngay trung tâm thành phố 
cổ. Ngôi điện nầy có tên là Maniyar Matha, và theo truyền thuyết địa 
phương, nó được dành để thờ cúng Mani-naga, vị thần bảo hộ của 
thành Vương Xá. 

Thứ bảy là Tháp Thành Tỳ Xá Ly: Tháp thành Tỳ Xá Ly tọa lạc 
trong thành Tỳ Xá Ly (còn có tên là Quảng Nghiêm Thành), nơi Phật 
tuyên bố là Ngài sẽ mau nhập Niết Bàn. Đây là một trong tám ngôi 
tháp thiêng lớn của Phật giáo. Xá Vệ, một thành phố quan trọng vào 
buổi đầu Phật giáo, hiện là Basarh cách nơi mà bây giờ là Patna (thuộc 
bang Bihar của Ấn Độ) khoảng hơn 20 dặm về phía tây bắc, giữa sông 
Hằng và rặng Tuyết sơn. Vào thời Đức Phật còn tại thế thì Tỳ Xá Ly 
hay Xá Vệ là kinh đô của dân Licchavis, thuộc xứ Cộng Hòa Vrji. Đây 
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là một trong những địa điểm an cư kiết hạ của giáo đoàn buổi ban đầu. 
Vào năm 386 B.C., nghị hội thứ hai Phật giáo đã diễn ra tại đây. Theo 
Giáo Sư Soothill trong Trung Anh Phật Học Từ Điển, dân tộc Tùy Xá 
Lợi là dân tộc của một nước cộng hòa cổ Vaisali, trong số những đệ tử 
Phật đầu tiên. Theo Eitel trong Trung Anh Phật Học Từ Điển, Tỳ Xá 
Ly là tên của kinh đô nước Quảng Nghiêm hùng mạnh, một vương 
quốc cổ ở Trung Ân, nơi 700 vị Hiền Thánh đã kết tập kinh điển lần 
thứ hai, bây giờ gần Bassahar, thuộc Bihar, phía bắc Patna. 





Thành Tỳ Xá Ly từng là thành trì Phật giáo trong những ngày đầu. 
Các nhà hành hương Trung Hoa như Pháp Hiển và Huyền Trang, trên 
đường đi qua Ấn Độ đã ghé lại Tỳ Xá Ly. Huyền Trang mô tả thành 
phố nầy trải rộng trên một diện tích từ 10 đến 12 dặm vuông. Ông viết 
rằng bên trong bên ngoài và khắp nơi xung quanh thành phố, số đền 
chùa nhiều đến nỗi không sao kể hết. Tiếc thay, trên vùng đất nầy 
hiện nay hầu như không còn nhìn thấy một di tích đền chùa nào cả. Tại 
Kolhua, cách Raja Bisal Ko Gadh hai dặm về phía tây bắc, có một trụ 
đá nguyên khối, dân địa phương gọi là Bhimsen, bằng sa thạch mài 
thật láng, bên trên có một đầu trụ hình chuông nâng đỡ một tượng sư tử 
đứng trên bệ vuông. Trụ nầy cao hơn mặt đất hiện nay khoảng 7 mét, 
một đoạn trụ dài bị chôn vùi dưới đất qua dòng thời gian. Nhìn kiểu 
dáng thì giống các trụ đá của vua A Dục, nhưng đào xới xung quanh 
thân trụ thì chẳng thấy một dòng chữ nào của vua A Dục cả. Tuy 
nhiên, có thể xác định đây là một trong các trụ đá của vua A Dục mà 
Huyền Trang đã nói đến tại Tỳ Xá Ly ngày xưa. Dãy dài các cây trụ 
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thuộc quận Champaran và quận Muzaffarpur tại Ramapurva, Lauriya 
AraraJ, Lauriya Nandagadh và Kolhua, được xem là đã đánh dấu các 
chặng đường trên con đường vua A Dục đi từ thành Hoa Thị 
(Pataliputra) đến Lâm Tỳ Ni khi ông lên ngôi được 20 năm. Cách một 
quảng ngắn về phía nam có một hồ nước nhỏ, có tên là Rama-kunda, 
đã được Cunningham xác định là Hồ Khỉ (Markata-hrada) ngày xưa, và 
người ta cho rằng hồ nầy do một bầy khỉ đào để lấy nước cho Đức Phật 
dùng. Về phía tây bắc có một gò đống đổ nát, nay chỉ còn cao độ 5 
mét và dưới đáy có đường kính độ 20 mét, được xác định là những gì 
còn lại của ngôi tháp A Dục mà Huyền Trang đã nói đến. Trên đỉnh gò 
nầy có một ngôi đền bằng gạch kiểu mới bên trong có một tượng Phật 
thời Trung cổ. Theo lời kể lại thì Đức Phật đã đến viếng nơi nầy ba lần 
khi ngài còn tại thế. Cũng theo lời kể thì trong một lần đến đây, ngài 
đã được bầy khỉ dâng một chén mật, sự kiện được cho là một trong tám 
sự kiện lớn trong đời Đức Phật. Cũng tại nơi nầy, Đức Phật đã loan báo 
ngày sắp nhập diệt của mình, và sau khi ngài nhập Niết Bàn, người xứ 
Quảng Nghiêm đã dựng một bảo tháp trên phần chia xá lợi của Ngài. 
Hơn một trăm năm sau ngày diệt độ của Đức Phật, Nghị Hội Kết Tập 
lần hai đã diễn ra tại đây. Đối với Kỳ Na giáo thì Tỳ Xá Ly là nơi sinh 
ra của Mahavira, vị Tirthankara Kỳ Na giáo thứ hai mươi bốn. Raja 
Bisal Ka Gadh được xem là thành lũy của Tỳ Xá Ly. Đây là một gò 
đất lớn được lót gạch, cao khoảng hai mét rưỡi trên mặt bằng, có chu 
vi gần một dặm. Lúc đầu được bao bọc bởi một con mương, thành nầy 
có lối ra vào ở phía nam bằng con đường đất cao. Các cuộc khai quật 
đã làm lộ ra phần nền của những tòa nhà nằm trên một mặt bằng 
không đều, có thể có niên đại từ thời Gupta. Các phát hiện đáng kể là 
những con dấu chứng tỏ thành Tỳ Xá Ly đã từng là một đầu não hành 
chánh quan trọng trong thời kỳ Gupta, và một con dấu đáng chú ý, 
khắc chữ Maurya, thuộc về một tiền đồn tuần tra ở Tỳ Xá Ly. 
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(Vaishali-Asokaˆs stone pillar 
Trụ đá do vua A Dục dựng trong thành Tỳ Xá Ly 
Trên đâu trụ hãy còn nguyên hình tượng sư tử) 


Thứ tám là Tháp Thành Câu Thị Na: Tháp Thành Câu Thị Na, 
tọa lạc trong thành Câu Thi Na, nơi Phật nhập Niết Bàn. Đây là một 
trong tám ngôi tháp thiêng lớn của Phật giáo. Tháp Thi Thành. tên tắt 
của thành Câu Thi Na, thuộc Vương Quốc cổ Ân Độ, gần thành 
Kasiah, nơi Đức Phật nhập diệt, và cũng là nơi sanh của chín học giả 
nổi tiếng ở Ân Độ. Theo truyền thống Phật giáo, đây là nơi Đức Phật 
lịch sử Thích Ca Mẫu Ni nhập Niết Bàn, hiện nay là Kasia thuộc bang 
Uttar Pradesh của Ân Độ, một trong bốn nơi thiêng liêng của lịch sử 
Phật giáo. Hiện nay Câu Thi Na là một trong những địa điểm hành 
hương chính của Phật giáo. Câu Thi Na đã từng là kinh đô của vương 
quốc Mạt La nằm về phía bắc Ân Độ, một trong 16 vương quốc lớn tại 
Ấn Độ thời Đức Phật. Bây giờ là tỉnh Kasia, khoảng 120 dậm về phía 
Đông Bắc của Baranasi, và khoảng 35 dậm về phía Đông thành phố 
Gorakhupur thuộc bang Uttar Pradesh vùng Bắc Ân. Nơi Đức Phật 
nhập Niết bàn trong vườn Ta La (Đức Phật nhập diệt trong an nhiên 
vào tuổi 80 tại rừng Ta La phía bắc thành câu Thi Na, vào khoảng 543 
năm trước Thiên Chúa). Nhục thân của Phật được hỏa thiêu và một 
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phần xá lợi của Ngài đã được tôn trí thờ trong một bảo tháp tại Câu 
Thi Na. Vì là nơi Đức Phật nhập diệt nên Câu Thi Na đã trở thành một 
trong bốn Thánh địa thiêng liêng nhất của Phật giáo. Gần đây các nhà 
khảo cổ Ấn Độ đã tìm ra phế tích Tháp Niết Bàn, nơi Đức Phật đã 
nhập diệt (Đức Phật thành đạo lúc Ngài 35 tuổi, thuyết pháp độ sinh 
trong 45 năm, Ngài đi chu du dọc theo bờ sông Hằng và các xứ lân cận 
trong nước Ấn Độ, chỗ nào có nhân duyên là Ngài đến hóa độ. Năm 
Ngài 78 tuổi, chuyến du hóa cuối cùng từ thành Vương Xá đến thành 
Câu Thi Na, Đức Phật cùng chúng đệ tử vượt qua sông Hằng vào thành 
Tỳ Xá Ly, ngụ tại khu rừng Trúc, an cư ba tháng. Năm sau Phật cùng 
tôn giả A Nan đến thành Ba Bà Lợi, giữa đường thì Đức Phật lâm 
trọng bệnh nhưng Ngài vẫn cố gắng đi đến thành Câu Thi Na. Dưới 
hàng cây Ta La, Đức Phật bảo ngài A Nan sửa soạn chỗ nghỉ, xong 
Ngài nằm nghiêng về bên phải, mặt hướng về phương tây, rồi an nhiên 
thị tịch, lúc ấy Ngài đã 80 tuổi). Theo Giáo Sư P.V. Bapat trong Hai 
Ngàn Năm Trăm Năm Phật Giáo, giống như các thánh địa khác có liên 
quan đến cuộc đời đầy những sự kiện quan trọng của Đức Phật, Câu 
Thi Na từng là một điểm hành hương đông đúc, và trước đây nơi nầy 
đã mọc lên nhiều điện thờ cùng các tu viện. Tuy nhiên, không biết sao 
nơi nầy sớm trở thành hoang phế. Ngay cả các nhà hành hương Trung 
Quốc là Pháp Hiển và Huyền Trang đều đã ghi nhận sự đổ nát và cô 
tịch hoàn toàn của nơi một thời quan trọng nầy. Ngôi tháp Paranirvana 
mà người ta nói là do vua A Dục xây dựng vẫn chưa được tìm thấy. 
Trong số các đền đài thiêng liêng khác còn tổn tại có thể kể đến 
Matha-Kunwar ka Koti, nơi nầy có một tượng Phật nằm thật lớn trong 
trạng thái nhập niết bàn. Bức tượng nầy đã bị vụn nát khi được tìm 
thấy và đã được Ngài Carlleyle phục hổi một cách khéo léo. Ngọn 
tháp lớn được dựng lên tại địa điểm nhục thân của Đức Thế Tôn được 
hỏa thiêu và nơi xá lợi của Ngài được chia đều làm tám phần để thờ, 
có lẽ được thấy là một gò đất lớn mà dân địa phương gọi là Ramabhar. 
Gò đất nầy chỉ mới được nghiên cứu một phần và cần có sự khảo sát 
một cách có hệ thống để đưa ra ánh sáng những chỉ tiết quan trọng liên 
quan đến lịch sử của thánh địa nầy. 
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Eight Great Sacred Stupas 0ƒ Buddhisin 


The Eight Great Spirtual stupas or Eigh(t Sacred Stupas of 
Buddhism In India. There are two legends on these eight great spiritual 
stupas. According to the first legend, these eight sacred stupas Iinclude: 
Fsi, stupa in Lumbim, Buddha's Birth place. Second, stupa in 
Magadha, where he was first enlightened. 7Trd, stupa 1n the Deer Park 
Benares, where he first preached. #ouríh, stupa 1n Jetavana, where he 
revealed his supernatural powers. #h, stupa in KanyakubJa (Kanau)), 
where he descended from Indra”s heaven. S¡x/h, stupa in RaJagrha, 
where Devadatta was destroyed and the sangha purified. Seyen:h, stupa 
in Vaisali, where he announced his speedy nirvana. #E¡ehíh, stupa In 
Kusinagara, where he entered nirvana. According to the second legend 
there exist four stupas In India and four stupas which located in the 
heavens of the Trayastrimsas gods. Four stupas In India Include: Flirst, 
the stupa at the place of Buddhaˆs birth which was buIlt in Kapllavasfu. 
Second, the stupa at the place of Buddhaˆs enlightenment in Magadha. 
Third, the stupa at the place of Buddha”s first preaching in Benares. 
Fourth, the stupa at the place of Buddha”s parinrvana 1n Kusinagara. 
Four stupas which located In the heavens of the Trayastrimsas øods 
include: First, the stupa for his harr in the east. Second, the stupa for his 
nails In the South. Third, the stupa for his begging bowl In the West. 
Fourth, the stupa for his teeth in the North. 

Fữst, Stupa in the Luinbimi Garden: Lumbini Garden, Buddhaˆs 
birthplace In Kapilavastu. Lumbini Garden Stupa located in in Lumbini 
Garden, the birthplace of the Buddha in Kapilavastu. This 1s one of the 
eight Great Spiritual or Sacred Stupas of Buddhism. LumbinI, name of 
a park, which 1s the Birthplace of Siddartha Gautama, who became the 
Buddha, over 2,600 years ago. It was near the capital of Kapilavastu of 
the Sakya tribe. The site 1s now known as Rummindel in Nepal, 15 
miles east of Kapilavastu, near the border of Nepal and India. Asoka, 
king of anclent India (273-232 BC) came here on a pilprimage In 250 
B.C. He erected a stone pillar here In commemoratlon of his vIsIt. 
Lumbimi 1s one of the four Holy Places of Buddhism history. The three 
other sacred places are Buddha Gaya, Sarnath, and Kusinara. Lumbini, 
one of the four sacred places in Buddhism (other sacred places are 
Buddha Gaya, Sarnath, and Kusinara), one of the eight Great Spiritual 
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or Sacred Stupas of Buddhism, the birthplace of Siddhartha Gautama 
(almost 2,600 years ago), who became the Buddha. It 1s near the capital 
of Kapllavastu of the Sakya tribe, between Kapilavastu and Devadaha. 
The place 1s now known as Rummindei within the territory of Nepal, 
about 15 miles east of Kapilavastu. According to Buddhist legends, his 
mother, Queen Maya, decided to travel to her parents” house to g1ve 
birth to her son, but when she arrived at Lumbini she went Into labor. In 
haglographical accounts of the Buddha'”s life, 1t is said that she gave 
birth standing up, with her arms against a tree, and the future Buddha 
stepped out of her side. In Lumbin there had been many 
establishments, but very few are now 1n existence. At the present time, 
there exists a stone column that King Asoka had erected there on the 
OCcasion of a pilgrimage In the 249 or 250 BC. The Inscription reads: 
“Iwenty years after his coronation King Devanapiya PIiyadasi came 
here and commemorated his veneration because the Buddha, the sage 
of the Sakya clan, was born here. He had a stone relief and a stone 
column set up to show that here a venerable one was born. He exempt 
the village of Lumbini from taxes and reduces 1s tribute.” The 
statement of King Asoka on the stone pillar proves the Identity of the 
sanctified spot beyond any doubt. Besides the pillar, there 1s an ancIent 
shrine with an Image representing the nativiy of the Buddha as 
described 1n the sacred texts. Recently, people built in Lumbim garden 
Maya Devi Temple right on the side of the sacred pond in which 
Queen Maya took a bath before delivery of Prince Siddarttha. As the 
birth-place of the Buddha, Lumbini grew In sanctity and Importance, 
especially today 1t becomes an Important Buddhist pilgrimage site. 
Second, Magadha Stupa: Magadha stupa 1s located in Magadha, 
close to the Neranjara River, where the Buddha first enlightened. This 
Is one of the eipht Great Sprritual or Sacred Stupas of Buddhism. 
Narranjana (NilaJan) River that flows past Gaya, an eastern tribufary of 
the Phalgu, during the Buddha'ˆs time. It is now called by Indian people 
the Phalgu or LilaJana River with its clear, blue, pure and cold water. 
The river has 1fs source near the Simeria region In the district of 
Hazaribad in the central Bihar state of the northeast India. This river 
was visited and bathed by Siddarttha after he gave up his ascetic 
practices. There was a Sala grove on the banks where the Buddha 
spent the afternoon before the night of his enlightenment after sitting 
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meditaton forty-nne days under the Bodhi-Tree, located ¡in the 
present-day Buddha-Gaya village which 1s situated at a short distance 
to the west of this river. It should be noted that Magadha was one of 
the sixteen kingdoms of anclent India during the Buddha”s time, 
located in north-eastern India. Nalanda and Buddha Gaya lay within 
this kingdom. This kingdom was stretching along the southern bank of 
the Ganges at the time of the historical Buddha. Its capitals were 
RaJagrhha and Pataliputra successively. Among the kings of Magadha 
at the time of the Buddha were Bimbisara and his son AJafasattu, and 
Asoka. Magadha was the country of origin of Buddhism. One of the 
two main kingdoms (fogether with Kosala) determining the political 
scene ¡n the central Gangetic plain ¡in the 6” century BC. It was in 
Magadha that the Buddha realized the truth and first turned the Dharma 
wheel. Magadha was one time the headquarters of anclent Buddhism, 
covered with viharas and therefore called Bahar. Magadha was the 
most powerful kingdom, ruled by the king Bimbisara (543-493 B.C.) 
with 1ts capital in RaJagaha. Later, Magadha was ruled by AJatasatru 
(son of Bimbisara). King Asoka of Maurya dynasty also ruled this 
kimngdom 1n the thưd century B.C. According to the Indian 
archeologists, the old country of Magadha 1s now In the modern Patna 
and Gaya district of Bihar state In the northeast India. Both Nalanda 
and Buddha Gaya, RaJagriha, Vulture Peak and the Bamboo Grove 
Monastery lay within this kingdom. 

Thứ, Deer Park Sfupa: The Deer Park Stupa 1s located 1n 
Benares (BaranasI), where the Buddha first preached. This 1s one of 
the eight Great Spiritual or Sacred Stupas of Buddhism. Deer Park, 
lsipatana or presently Sarnath in India, where the Buddha set In motion 
the Wheel of the Dharma (preached his first sermon about the Four 
Noble Truths) on the full moon day of Asalha (July). Benares was 
another name for Baranasi, a city In northern India, an ancient kingdom 
and city on the Ganges River, the capital of the kingdom of Kasi which 
was one of the sixteen maJor countries during the Buddha”s time. 
Baranasi was a sacred city for both Hinduism and Buddhism. About 
seven miles from Baranasi was sarnath or the deer Park (the outskirt of 
Benares) where the Buddha preached his first discourse on the 
“Sermon on Setting In motion of the Wheel of the Law” to his first five 
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disciples. Baranasi 1s also the most holy city 1n India and important In 
Buddhism. 

Fourth, jetavana Garden Sfupa: J]etavana stupa, where the 
Buddha revealed his supernatural powers. This 1s one of the eight 
Great Spiritual or Sacred Stupas of Buddhism. Jetavana Garden Stupa 
located In a park near Sravasti, said to have been obtained from prince 
Jeta by the elder Anathapindika, in which monasterial buildings were 
erected, one of the favorite resorts of Sakyamunmi Buddha. According to 
Professor Soothill in The Dictionary of Chinese-English Buddhist 
Terms, Jetavana Garden, or Garden of Jeta and Anathapindika 1s a park 
near SravastI, bought by Anathapindika from prince Jeta, which was 
offered to the Buddha and his Sangha as a result of the collaboration of 
Prince Jeta and billionaire Anathapindika. It 1s said to have been 
obtained from Prince Jeta by the elder Anathapindika. Anathapindika 
paid for Prince Jeta”s garden In gold, erected monasterial buildings, 
and donated 1t to the Buddha. Prince Jeta was very moved with this, 
thus he donated all the trees and another parcel of land to the Buddha. 
Thus the double name for the site where the Buddha preached his 
teachings: ““[he Garden of Jeta and Anathapindika.” This garden was 
the favourite resort of Sakyamumi. Two hundred years later 1t 1s said 
the park has been destroyed by fire, rebuilt smaller 500 years after, and 
a gain a century later burnt down; thirteen years afterwards It was 
rebuilt on the earlier scale, but a century later entirely destroyed. In 
this area, an Indian Buddhist monastery located at Sravasti. Jetavana 
Garden resulted from the collaboration of Prince Jeta and billionaire 
Anathapindika and was made as an offering to the Buddha. According 
to Eitel from The Dictionary of Chinese-English Buddhist Terms, this 1s 
the seven-storey abode and park presented to Sakyamuni by 
Anathapindaka, who boupht 1t from the prince Jeta. Ít was a favourife 
resort of the Buddha, and most of the sutras date from this spot. The 
millionaire Sudatta, he was gIven the epithet “Anathapindika” because 
he always helped the orphans and the Solitary. After discussing with 
pñnce Jeta, Anathapindika went back home to being gold to buy the 
garden and donated the site to the Buddha. In fact, the site was 
selected by Sariputra, who spent the last twenty-five rainy season 
retreats of his life there. It was also the Buddha”s favorite retreat, and 
he spent nineteen rainy season retreatfs at Jetavana. Jetavana 1s also the 
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name of a monastery In Sri Lanka, built by king Mahasena (334-362) 
for Mahayana monks. It maintained a separate Nikaya until the twelfth 
century, when king Parakramabahu [I ordered It to amalgamate with the 
Mahavihara Nikaya. 

Fựth, Kanyakubja Stupa: Kanyakubja stupa located in KanyakubJa 
(KanauJ), where the Buddha descended from Indra”s Heavens. Thịs 1s 
one of the eipht Great Spiritual or Sacred Stupas of Buddhism. 
KanyakubJa was name of a river In an ancIent city 1n the north-western 
provinces of India, situated on the bank of Kali Nadl, a branch of the 
Ganga, in the modern district of Farrukhabad. According to the 
Buddhist legends, KanyakubJa (KanauJ) 1s said where the Buddha 
descended from Indra*s Heavens. The ruins of the ancient city are said 
to occupy a site larger than that of London. According to Fa-Hsien In 
the records of the Buddhist Kingdoms, both Mahayana and Hinayana 
exIsted here, however, Hinayana still retained the maJorIty. 

Sixth, Rajagaha Sfupa: Rajargrha Stupa, located in Rajargrha, 
where Dvadatta was destroyed and the Sangha purified again by the 
Buddha. RaJagaha, city of Royal Palace of King Bimbisara (Old City of 
king Bimbisara). It was the capital of the anclent Indian kingdom of 
Magadha, during Sakyamuni Buddha”s lifetime, present-day RaJgIr city 
1n Bihar state of the northeast India, where the Buddha first realized 
the truth, and the site of the first council following the Buddha's 
passing away. Rajagrha at the time of King Bimbisara was a valley 
surrounded by five HIIIs. The Five Hills encircled the city completely 
like the walls of town. The old city was about one mile from east to 
west, and a mile and a half from south to north. RaJjagrha was an 
1mportant center for Buddhist monasticism, and the Buddha 1s reported 
to have spent seven rainy season retreats there. It was also the site of a 
number of important Buddhist monasteries, including the first reported 
building for monks, named Venuvana-arama. According to Buddhist 
tradition, 1t was the site of the “First Buddhist Council,” which was 
convened shortly after the Buddha's death. It was sponsored by King 
Bimbisara, who nominated the arhat Kasyapa as president of the 
council. The main Intention of the gathering of contemporary monks 
was to setfle the Sutra-Pitaka and Vinaya-PItaka, and to that end 500 
arhats who had been present when the Buddha's sermons were 
delivered convened to recount what they had heard. Upali considered 
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the learning expert on monastic discipline, recited the Vinaya; and 
Ananda, who as the Buddha”s personal attendant had been present at 
all of his sermons, reci(ed the sutras. At the conclusion of the councIl, 
the canon was declared to be accomplished. King Bimbisara 1s said to 
have removed his capital here from Kusagrapura a little further 
eastward, because of fire and other calamitiles. RaJjagrha was 
surrounded by five hills, of which Grdhrakuta (Vulture Peak) became 
the most famous. lt was the royal city from the time of Bimbisara until 
the time of Asoka. The remains of the anclent city are very few. The 
Site appears to have suffered much at the hand of time. lts ruins are still 
exftant at the village of RajJgir, some sixteen miles South Southwest of 
Bihar; they form an obJect of pilgrimages for the Jains. The ruins 
indicate that the followers of different religlous denominations lived 
here. The Buddhist remains, except for a few 1solated Images, If 1s not 
Impossible that the visible monuments were denuded partly through 
religIous animosities. Even the Identification of the Sattapanni cave, 
the site of the First Council, 1s not beyond doubt. RaJagrha was sacred 
to the Buddhists for more than one reason. Not only did the Buddha go 
I1nto a retreat several times In this famous city, but it was also the place 
where Devadatta, his wIcked cousin, made several attempts on his life. 
Moreoyer, In this city, in the Sattapanmi cave of the Vatibhara hill, was 
held the first Buddhist Council Just after the parinirvana. RaJagrha was 
also an active center of Jainism In ancIent times, as 1t 1s now, and 
Interesting remains of Jaina shrines and sculptures are still extant. A 
singular monument may be recognized In the cylindrical brick shrine, 
almost at the center of the old city. It 1s known as Maniyar Matha, and 
was dedicated, according to local tradition, to the worship of Mani- 
naøga, the guardian deity of the city of RaJagrha. 

Seventh, Vaisali Sfupd: Valsali stupa, located in Valisali, where the 
Buddha announced his speedy nirvana. This 1s one of the eight Great 
Sprritual or Sacred Stupas of Buddhism. Vaisali was an Important city 
1n the early phase of Buddhism, which 1s now Basarh, about more than 
20 miles northwest of modern Patna 1n the Indian state of Bihar, 
between Ganges and the Himalayas. Durinng Sakyamuni Buddha's 
lifetime, It was the capital of the Licchavis, who belonged to the Vrịi 
Republic. This was one of the rainy-season retreats of the early 
Samgha. In 386 the second Buddhist Council was held in Vaisall. 
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According to Professor Soothill in The Dictionary of Chinese-English 
Buddhist Terms, Licchavis were the people of the ancient republic of 
Vaisali who were among the earliest followers of sakyamunI. 
According to Eitel in The Dictionary of Chinese-English Buddhist 
Terms, Vaisali, an ancilent kingdom and city and the capital the 
powerful Licchavis, where the second synod was held with 700 famous 
learned monks, near Basarh (Bassahar), in Bihar, north of Patna. The 
city of Vaisali was a stronghold Buddhism In early days. The Chinese 
pIlgrims, 1.e., Fa-Hsien and Hsuan-Tsang, visited Vaisali in the course 
of their travels. Hsuan-Tsang described the city as covering an area of 
10 to 12 square miles. He wrote that, within and without and all around 
the town of Vaisali, the sacred monumen(s were so numerous that 1t 
was difficult to mention them all. Unfortunately, the area IS now 
practically denuded of any visible remains of religious edifices. At 
Kolhua, two miles to the north-west of Raja Bisal ka Gadh, there stands 
a monolithic, locally known as Bhimsen”s Lath of highly sandstone 
surmounted by a bell-shaped capital that supported by a bell-shaped 
capital and supports on the sedent figure of a lion on a square abacus. Ït 
1s about 22 feet above represent ground level, a considerable portion 
having sunk underground In the course of time. In Style it resembles 
the edict pillars of Asoka, but diggings round the shaft have failed to 
reveal any Asokan Inscription. Nevertheless, 1t can be identified with 
one of the Asoka pillars mentioned by Hsuan-Tsang at the site of 
ancient Vaisali. The line of pillars in the Champaran and Muzaffarpur 
district, at Ramapurva, Laurya AraraJ, Lauriya Nandagadh, and 
Kolhua, 1s believed to have marked the stages of a royal Journey from 
Pataliputra to Lumbini which Asoka undertook in the 20” year of his 
consecratfion. Nearby to the south, there 1s a small tank, called Rama- 
kunda, Identiied by Cunningham with the anclent Markata-hara or 
monkey's tank, believed to have been dug by a colony of monkeys for 
the use of the Buddha. To the northwest there 1s a ruined mound, at 
present only 15 feet high and with a diameter of about 65 feet at the 
base, which has been Identified with the remains of the Asoka stupa 
mentioned by Hsuan-Tsang. On the summit of this mound stands a 
modern brick temple enshrining a medieval Iimage of Buddha. The 
Buddha 1s said to have visifed in three times during his life-time. In 
once of these visits, several monkeys are said to have offered the 
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Buddha a bowl of honey, an incident mentioned among the eight great 
events In the life of the Buddha. It was here again that the Buddha 
announced his approaching nirvana, and after the nirvana the Licchavis 
are said to have errected a stupa over their share of the remains of the 
Buddha. A litle over a hundred years after the nirvana, the Second 
Buddhist Council was held here. To Jaina also, Vaisali was equally 
sacred, being the birth-place of Mahavira, the twenty-fourth Jaina 
Tirthankara. The site of RaJa Bisal ka Gadh 1s believed to represent the 
citadel of ValIsali. It consists of large brick covered mound, about eight 
feet above the surrounding level and slightly less than a mile In 
circumference. Originally surrounded by a ditch, it was approached by 
a broad embanked causeway from the south. Excavations have 
exposed the foundations of old buildings of 1rregular plan which may 
date back to the Gupta period. Besides, the most Interesting finds 
consIst of a laree number of clay seals. The official seals Indicate the 
Vaisali was an Important admimistrative headquarters In the Gupta 
period, and an Interesting seal, engraved in characters of the Maurya 
period, refers to the patrol outpost at VaIsall. 

bighth Kusimagara Stupa: Kusmagara Stupa, located 1n 
Kusinagara, where the Buddha entered nirvana. This 1s one of the eight 
Great SpIritual or Sacred Stupas of Buddhism. Kusinagara (Kushinara 
(p) or Kustigramaka (skt) belonged to an anclent Indian Kingdom, near 
Kasiah, the place where Sakyamumi Buddha died, also the birth place 
of nine famous scholars. According to Buddhist tradition, this 1s where 
the historical Buddha sakyamuni entered Into Parinirvana, present-day 
Kasia In the state of Uttar Pradesh In India, one of the four sacred 
places in Buddhism history. Today 1t 1s one of the major pilgrImage 
sites of Buddhism. Kusinagara used to be the capital of the kingdom of 
Mallas, located in northern India, one of the sixteen maJor countries 1n 
India during the Buddha”s lifetime. It 1s now Kasia, about about 120 
miles north-east of Baranasl, and 35 miles to the east of the city of 
Gorakhpur In Uttar Pradesh State of northern India. This 1s the place 
where the Buddha entered Nirvana In the Sala Grove (the Buddha 
passed away without any sorrow at 8Ú years of age In a grove of sala 
trees north of Kusinara, about 543 years before Christ). After his death, 
his mortal remains were cremated and a part of his relics were 
preserved In a stupa or pagoda in Kusingara. As the place of Buddha”s 
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death, Kusinagara became one of the most holy Buddhist places of 
pllgrimage. Recently, Indian archaeologIsts found the Nirvana Temple 
and Its ruins at Kusinagara where the Buddha passed away. According 
to Prof. P.V. Bapat in The Twenty-Five Hundred Years of Buddhism, 
like the other sacred places connected with the evenfful life of the 
Buddha, Kusinara rose to be an imporfant place of pilgrimage and In 
the course of time was covered with sacred shrines and monasterIes. 
However, for unknown reasons, the place was deserted early In 1ts 
history, and both Fa-Hsilen and Hsuan-Tsang note the utter ruin and 
desolation of this once Important site. The stupa of Parinirvana which 
Asoka 1s said to have buIilt has not yet been brought to light. Among the 
other sacred edifices that still remain may be mentioned the Matha- 
Kunwar-ka-koti which enshrines a large recumbent figure of the 
Buddha In the state of nrvana. The Iimage was found In fragments and 
has been skilfully restored by Mr. Carlleyle. The great stupa which 
stood on the spot where the body of the Buddha was cremated and 
where relics of the Master were divided into eight equal portions 1s 
probably represented by a large mound locally known as Ramabhar. 
Thịs mound has only been partially examined and a more systematic 
explorafion 1s expected to bring to light important material relating to 
the history of this venerable spot. 
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